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ABHANDLUNGEN 


Weltzeitalter und astronomische Perioden 


Von 
BERNHARD STICKER 


Bonn 


In der Geschichte des astronomischen Weltbildes berühren und durchdringen sich mehr- 
fach wissenschaftliche Erkenntnisse über Vorgänge in der unbelebten Natur und Vorstel- 
lungen über bestimmte Geschehnisse in der geschichtlichen Welt, in deren Zusammenhang 
sich der Mensch handelnd und erlebend einbezogen fühlt. Es gelingt nicht immer, die Fäden, 
die sich zu diesem Netz verknotet haben, wieder zu entwirren. Man weiß, wie schnell sich 
die Grenzen zwischen Wissen und Glauben verwischen, wenn der Mensch seinen Blick zum 
Himmel wendet, wo er unter den unbegreiflich erhabenen, bald als gnädig, bald als 
drohend empfundenen Vorgängen, noch während sein Verstand sie zu ordnen sucht, die 
Offenbarung überirdischer Mächte zu spüren meint. Die mehrfache Bedeutung, die vom 
vorkopernikanischen Weltbild her mit der Vorstellung vom Himmel verbunden wird, 
zeigt deutlich, wie nahe Symbol und Wirklichkeit beieinanderliegen. 

Es gibt aber eine Nahtstelle in der Zusammenschau von irdischen und himmlischen 
Vorgängen, an der die geschichtliche Betrachtung mit großer Deutlichkeit die Genesis 
verfolgen kann. Es ist dies die Vorstellung, daß sich der Ablauf des Weltgeschehens in 
einer zeitlich wohlbegrenzten Spanne zwischen Werden und Vergehen abspielt, ein 
Ablauf, der bald als einmaliger, bald als wiederholter Vorgang aufgefaßt wird. Ist diese 
Vorstellung, wie sie vor allem aus hellenistischer Zeit unter dem Bilde einesgroßen 
Weltjahres überliefert ist und seitdem in mannigfacher Abwandlung die abendlän- 
dische Philosophie bis zu Nietzsches Lehre vom „Großen Jahr des Werdens“ begleitet, 
nur dem Ablauf des menschlichen Lebens, dem rhythmischen Wechsel der Jahreszeiten, 
dem allgemeinen Gesetz vom Werden und Vergehen nachempfunden, handelt es sich hier 
also — wie man gemeinhin noch annimmt — nur um ein Gleichnis von kosmischen Dimen- 
sionen oder stoßen wir hier im Vorraum der Frage nach dem Sinn des menschlichen 


Lebens auf die Anfänge eines echten, von der Erfahrung geleiteten Ge-_ 


schichtsbewußtseins? 

Diese Frage kann heute dahin beantwortet werden, daß sich die Auffassung vom Kreis- 
lauf alles Geschehens von einer konkreten astronomischen Erfahrung herleitet, der 
Erkenntnis der periodischen Wiederkehr der mit den Planeten zusammenhängenden 
Erscheinungen am Himmel. Die überlieferungsgeschichtliche Untersuchung der Zeugnisse, 
die wir aus der Antike besitzen!, hat es deutlich gemacht, wo der Ursprung der Ent- 
sprechung irdischer und kosmischer Perioden zu suchen ist, und sie hat zugleich eine alte 
Streitfrage aufhellen können, ob nämlich die naturwissenschaftliche Erkenntnis von der 
Regelmäßigkeit gewisser Erscheinungen am Himmel zu der Vorstellung von der ewigen 
Wiederkehr des Gleichen („es gibt nichts Neues unter der Sonne“) geführt hat oder ob 
es sich bei der letzteren um eine vorwissenschaftliche Annahme handelt, die in unzuläs- 


1 B.L. van der Waerden, in: Hermes 80 (1952) S. 129. 
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siger Weise auf den Himmel und den Lauf der Gestirne projiziert worden ist. Die Beant- 
wortung beider Fragen wird sich für die Beurteilung des antiken Weltbildes und für das 
Verständnis der Geschichtsauffassung als fruchtbar erweisen. 

Zum Verständnis des Folgenden muß zunächst an das erinnert werden, was im Altertum 
über astronomische Perioden bekannt war, wobei wir, wenn wir uns griechischer Zeugnisse 
bedienen, zunächst offenlassen, wieweit die Griechen sich hier nur fremdes Wissen ange- 
eignet haben oder eigene Erkenntnisse beisteuerten. Da die antike Himmelskunde sich 
fast ausschließlich auf Planetenastronomie beschränkt, sind Kenntnisse über periodische 
Erscheinungen nur auf diesem Gebiet zu erwarten. Sie unterscheiden sich aber in charak- 
teristischer Weise von unseren heutigen. Sprechen wir heute von der Periode eines 
Planeten, so denken wir zuerst an die Umlaufzeit des Planeten in seiner elliptischen Bahn 
um die Sonne, die sich von der Erde aus gesehen als eine mehr oder weniger verschlungene 
Bahn durch den Tierkreis darstellt. Man spricht dabei von der tropischen Umlauf- 
zeit, wenn man die Dauer eines vollen Umlaufs des Planeten um den Himmel meint, die 
üblicherweise bis zur Wiederkehr zum Frühlingspunkt gerechnet wird, und von der 
synodischen Umlaufzeit, wenn man die Spanne zwischen zwei Konjunktionen des 
Planeten mit der Sonne meint, also zwischen den Zeiten, zu denen Sonne und Planet von 
der Erde aus gesehen in der gleichen Richtung erscheinen. Beim Saturn z.B. beträgt die 
erstere 291/2 Jahre, die letztere 378 Tage. Der Begriff der Umlaufzeiten in diesem Sinne 
setzt streng genommen schon die Vorstellung eines Laufes des Planeten durch den Raum 
in einer geschlossenen Bahn voraus. Er war in dieser Form den Griechen so ungeläufig, 
daß sie nicht einmal einen eigenen Namen dafür hatten. Für sie waren die Planeten an 
Kugelsphären geheftet, die sich um die ruhende Erde drehten. Aufmerksame Beobachtung 
zeigte aber, daß der Umschwung der Planeten weder mit gleichmäßiger Geschwindigkeit 
noch ständig in rechtläufigem Sinne (von West nach Ost) erfolgt. Zu gewissen Zeiten viel- 
mehr — bedingt durch die schon von Aristarch erkannte, aber erst von Kopernikus 
konsequent berücksichtigte Bewegung der Erde um die Sonne — verlangsamt sich der Um- 
schwung, der Planet kommt scheinbar zum Stillstand, und für einige Zeit kehrt sich der 
Bewegungssinn um, bis der Planet erneut zum Stillstand kommt und wieder seinen recht- 
läufigen Umschwung aufnimmt. Die einzelnen Phasen der dadurch zustande kommenden 
Schleifen am Himmel, insbesondere die Zeitpunkte der zweimaligen Stillstände, lassen sich 
verhältnismäßig genau beobachten. Dabei gelangt man leicht zu der Feststellung, daß die 
Zeitdauer zwischen zwei Schleifen nahezu die gleiche bleibt und daß sich ihr Ort an der 
Sphäre von einem zum andernmal immer um die gleiche Spanne verschiebt. Bei genügend 
langer Beobachtung bemerkt man jedoch, daß sich nach einer Reihe von Umläufen die 
Schleife wieder an dem gleichen Ort bildet, an dem sie schon früher einmal beobachtet 
worden ist. Damit aber beginnt eine neue Periode der Planetenbewegung, in der sich alles 
genau so wiederholt, wie es zuvor schon beobachtet war. Diese periodische Wiederkehr der 
Anomalie, wie man die Schleifenbildung bezeichnet, also die Wiederholung einer bestimm- 
ten Konstellation des Planeten am Fixsternhimmel, nannten die Griechen Apokatastasis. 
Auf ihre Beobachtung wurde großer Wert gelegt, weil man damit eine gute Grundlage 
für die Vorherberechnung der Planetenerscheinungen gewann. In der „Syntaxis“ des 
Ptolemaios (180 n. Chr.) ist angegeben, daß die Schleifen des Saturns sich 57 mal in 
59 Jahren wiederholen müssen, bis die 58. Schleife wieder genau auf den Ort der ersten 
fällt. In dieser Zeit hat der Planet etwas mehr als zwei ganze Umläufe um den Himmel 
zurückgelegt. Man kann aus diesen Angaben, die von Ptolemaios später noch verbessert 
worden sind (313 Wiederkehren in 324 Jahren), ohne Mühe die synodische und die tro- 
pische Umlaufzeit des Saturn ausrechnen und kommt dabei auf Werte, die mit den moder- 
nen recht gut übereinstimmen. 

Die ‚Beobachtung solcher Perioden hat im Altertum zu der Überlegung geführt, ob es 
auch eine größere Periode gibt, die ein gemeinsames Vielfaches aller einzelnen Planeten- 
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perioden darstellt, nach deren Ablauf alle Gestirne wieder zu ihrem Ausgangspunkt 
zurückgekehrt sind, von dem aus sie ihren Lauf von neuem beginnen. Diese große Periode 
nannte man die „Apokatastasis des Ganzen“ oder das „Große Jahr“. Die 
genaue Berechnung einer solchen Planetenperiode überstieg die Kenntnisse der Griechen 
natürlich bei weitem; gleichwohl gibt es für das Große Jahr aus der Spätantike eine 
Reihe mehr oder weniger phantastischer Zahlenangaben, die von einigen tausend bis zu 
einigen Millionen Jahren gehen und deren Berechnung man nicht nur bekannten Astro- 
nomen, sondern nach griechischer Art, um ihnen ein ehrwürdiges Alter zu geben, gerne 
auch mythischen Figuren wie Orpheus zuschrieb. 

Der früheste Hinweis auf das Große Jahr findet sich bei Platon im Timaios (39c—d). 
Danach gibt es eine „vollkommene Zahl der Zeit für die zahlreichen und wunderbar 
verschlungenen Wanderungen der Planeten, die das Vollkommene Jahr zur Vollendung 
bringt, wenn alle acht Umläufe (die sieben Planeten und die Fixsternsphäre) nach Maß- 
gabe der gegenseitigen Geschwindigkeitsverhältnisse gleichzeitig zum Ausgangspunkt 
zurück geführt haben“. Piatons Feststellung bleibt noch ganz konkret-astronomisch. Es 
fehlt jeder Hinweis auf eine kosmologische oder eschatologische Bedeutung der großen 
Weltperiode. Das Weltende ist vielmehr im Timaios (22d) nicht an den normalen Ablauf 
eines Großen Jahres, sondern an eine Störung der geordneten Planetenbewegung ge- 
knüpft. Irren die Planeten von ihrem Wege ab, so werden, wobei sich Platon auf den 
Phaeton-Mythos bezieht, Sintflut und Weltbrand das Ende herbeiführen. 

Auch Aristoteles soll das Große Jahr gelehrt haben. Doch kennen wir seine Ansicht 
nur aus einer sehr späten stoischen Quelle des 3. Jahrhunderts n. Chr. (Censorinus). Danach 
gibt es ein größtes Jahr, „das die Bahnen der Sonne, des Mondes und der fünf Planeten 
zusammenbringt, so daß sie nach dessen Ablauf in demselben Zeichen, in dem sie ein- 
mal zu gleicher Zeit waren, wieder zusammenkommen“. Der winterliche Höhepunkt dieses 
Jahres ist ein Cataclysmus (Überschwemmung) und der sommerliche eine Ecpyrosis 
(Weltbrand). Zu diesen Zeiten soll die Welt abwechselnd überflutet und ausgebrannt 
werden. 

In die gleiche Zeit gehört die Bemerkung des Aristoteles-Schülers Eudemos, die wir 
freilich auch nur aus dem späteren Simplikios-Kommentar zur Physik des Aristoteles 
kennen. „Wenn man den Pythagoreern glauben soll“, sagt Eudemos, „so werde auch ich 
nächstens, so wie alles der Zahl nach wiederkehrt, hier wieder Märchen erzählen und 
dieses Stöckchen in der Hand halten, während ihr ebenso vor mir sitzen werdet; auch 
alles andere wird sich ebenso abspielen. Und es ist verständlich, daß dann auch die Zeit 
dieselbe sein wird.“ 

Nehmen wir diese drei Stimmen zusammen, so haben wir im Kern bereits den Komplex 
der gesamten Vorstellungen von den Weltzeitaltern und von der Palingenesis, der 
schon weit über den astronomischen Sachverhalt hinausreicht und in dieser Form später 
von den Stoikern, insbesondere Zenon und Chrysipp, zu dem bekannten System aus- - 
gebaut wurde, das dem astrologischen Fatalismus so sehr entgegenkam: Es gibt ein 
Großes Jahr, nach dessen Ablauf sich alles wiederholt; nicht nur das 
Geschehen im Kosmos, sondern auch auf der Erde wird sich in der 
neuen Weltperiode bis ins kleinste so wiederholen, wie es in der vor- 
hergehenden gewesen war. Jeder Mensch wird wiederholen, tun, denken und 
erleiden, was er im ersten Leben getan, gedacht und erlitten hat. Aus der Lehre vom 
Großen Jahr der Planeten ist die Lehre von der ewigen Wiederkunft geworden. Man 
weiß, wie diese Lehre in der hellenistischen Zeit begierig aufgegriffen und in völliger 
Verkennung des zugrunde liegenden astronomischen Sachverhalts phantastisch ausge- 
schmückt worden ist. Findet sie doch bei den Anhängern der Astrologie ihren alten 
Nährboden, den Glauben an die Beeinflussung des irdischen Geschehens durch das kos- 


mische, wieder, wenn es nun in diesem Großen Jahr auch Jahreszeiten gibt, einen Winter, 
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sobald alle Planeten im Zeichen des Wassermannes zusammenkommen und die Erde 
durch eine Sintflut vernichtet wird, und einen Sommer, wenn alle Planeten im Löwen 
zusammenfinden und das Ende durch das Feuer, den großen Weltbrand, herbeigeführt 
wird. Aber wie die Planeten nach der Zusammenkunft sich wieder trennen und ihre 
eigenen Wege weiter gehen, so erblüht auch im neuen Aon wieder das Leben auf der Erde. 

Wie stark diese Lehre verbreitet war, zeigen neben anderem die Spuren, die sie auf 
dem Wege über die Popularphilosophie auch in den Schriften des Alten Testamentes 
hinterlassen hat. Im Buch Kohelet (Prediger), dessen Niederschrift in die letzten Jahr- 
hunderte v.Chr. fällt und in dem sich uralte Gedanken mit zeitgenössischen Anschauungen 
mischen, hat die Idee der ewigen Wiederkehr des Gleichen ihren unvergänglichen Aus- 
druck gefunden: „Was ist’s, das geschehen ist? Eben das hernach geschehen wird. Was ist’s, 
das man getan hat? Eben das man hernach wieder tun wird, und geschieht nichts Neues 
unter der Sonne. Geschieht auch etwas, davon man sagen möchte: Siehe, das ist neu? Es 
ist zuvor auch geschehen in den langen Zeiten, die vor uns gewesen sind“ (Eccl. I, 9—10). 
Von dieser pessimistischen Auffassung des Predigers, für die es in den vorexilischen Schrif- 
ten keine Parallele gibt, hebt sich allerdings deutlich die eschatologische Hoffnung des 
Neuen Testamentes ab mit ihrer Erwartung, daß am End& der Tage das Weltgericht eine 
neue bessere Welt schaffen wird. Dem ewig sich wiederholenden Kreislauf 
stoischer Prägung, den sich der Prediger zu eigen gemacht hat, steht 
im Neuen Testament dereinmalige Vorgang der Palingenesis gegenüber. 

Aber nicht diese späten Ausläufer interessieren hier, sondern die Quellen, aus denen 
Platon und seine Zeitgenossen geschöpft haben können. Dunkel, wie noch immer das 
meiste, was wir von ihm kennen, ist dabei die Rolle Heraklits, trotz der mit sehr ge- 
wichtigen Argumenten geführten Erörterungen Reinhardts®. Unbestritten ist wohl nur, 
daß er unter dem Kosmos nicht den Bau der Welt schlechthin, sondern ihre gegenwärtige 
Ordnung im Gegensatz zu einem vorangegangenen Urzustand und zukünftigen Zu- 
ständen verstanden hat, eine bestimmte zeitliche Phase von begrenzter Dauer, daß die 
Welt also für ihn ein Wandelbares darstellt. Ob aber das in seiner Deutung umstrittene 
Fragment B 30, in dem Heraklit von der Welt als von einem „ewig lebendigen Feuer“ 
spricht, „gleichermaßen erglimmend wie verlöschend“, ausreicht, um ihn als Verkünder 
des Weltbrandes und des Kreislaufes hinzustellen, wie es die Stoiker darstellen, oder gar 
als Propheten eines künftigen Weltgerichtes, wie es seine christlichen Interpreten uns 
glauben machen wollen, muß hier angesichts der wenigen und umstrittenen Zeugnisse 
offenbleiben. Interpretation und Original lassen sich kaum mehr entwirren. Auch daß 
ihm Censorinus und Aetios ein Großes Jahr von 10800 oder 18000 Jahren zuschreiben, 
reicht als Beweis wohl doch nicht ganz aus. Es ist durchaus möglich, daß bei diesen 
Zahlen auch nichtplanetare Periodenrechnungen eine Rolle gespielt haben. So führt Rein- 
hardt die herakliteische Periode von 10800 Jahren auf die Rechnung nach Geschlechtern 
zurück: so viele Tage wie ein Jahr hat (360), so viele Generationen soll ein Großes Jahr 
umfassen. Währt eine Generation 30 Jahre, so umfassen 360 Generationen 30 mal 360 = 
10800 Jahre. Hier werden also die größte und die kleinste Periode des Kreislaufs 
zwischen Werden und Vergehen in der sichtbaren Natur mit den entsprechenden Perioden 
des menschlichen Lebens und der Menschengeschlechter in Beziehung gesetzt. 

Neben Heraklit bleibt als einzige ergiebigere Quelle für das Große Jahr, worauf auch 
die Endemos-Stelle hinweist, die pythagoreische Astronomie. Ihr Grundzug ist 
die Vorstellung von der göttlichen Natur der Gestirne, die dem ursprünglichen griechischen 
Glauben völlig fremd ist. Die vorpythagoreischen Astronomen, wie Anaxagoras, sehen in 
Sonne, Mond und Sternen noch keine beseelten Wesen, sondern glühende Steine, die durch 
die Wirbelbewegung des Athers von der Erde losgerissen und vom Umschwung des 
Athers mitgeschleift werden. Ganz im Gegensatz zu diesem materialistischen Weltbild 


2 Karl Reinhardt, Parmenides (Bonn 1916); ders., in: Hermes 77 (1942) S. 1 


244 


Weltzeitalter und astronomische Perioden 


kommt nach pythagoreischer Lehre den Planeten auf Grund ihrer göttlichen Natur nur 
die vollkommenste Gestalt — die Kugel — und die vollkommenste Bewegung — der 
gleichmäßige Kreislauf — zu. Die gleichförmig gerundete und in sich zurückkehrende 
Figur des Kreises gilt als die einzige geschlossene Bahn, die den Läufer nach einer Runde 
wieder an den Ausgangspunkt zurückbringt. 

Mit der Erfüllung dieses, wie wir heute wissen, verhängnisvoll falschen Postulats von 
der Kreisbewegung der Planeten haben nicht nur sämtliche Planetentheorien auf dem 
Boden des geozentrischen Weltbildes gerungen und sie durch zusätzliche Hypothesen — 
homozentrische Sphären, Epizykel und Exzenter — zu erzwingen gesucht, sondern auch 
das heliozentrische System des Kopernikus, der trotz seiner von der Nachwelt als so 
revolutionär empfundenen Vertauschung von Sonne und Erde als Mitte dieser Welt in 
dieser Beziehung so antik dachte wie nur irgendein orthodoxer Pythagoreer. 

Die pythagoreische Lehre besagt aber, wenn wir sie richtig verstehen, noch mehr: indem 
sie die Gestirne zu göttlichen Wesen erhebt, wird sich der Wille der Gestirne, auch wenn 
hier noch nicht von einer völligen Entsprechung im Sinne des späteren astrologischen 
Fatalismus die Rede sein kann, in ihrem Einfluß auf irdische Geschehnisse bemerkbar 
machen. Die Wiederholung des Kreislaufs der Planeten muß sich daher 
notwendigerweise auch in einer Wiederkehr der geschichtlichen Er- 
eignisse auf Erden auswirken, und so ist das Zeugnis des Dikaiarchos durchaus 
glaubhaft, nach dem Pythagoras selbst gelehrt haben soll, „daß alle Dinge, die einmal 
geschehen, nach bestimmten Perioden wiederkehren und daß es nichts wirklich Neues 
gibt“. 

Man wird also sicherlich nicht fehlgehen, wenn man auf der Suche nach der Quelle 
des platonischen Großen Jahres einen Schritt weiter zurückgeht und sich umschaut, wie 
die pythagoreischen Vorstellungen zustande gekommen sind. Hierüber lassen uns die 
antiken Nachrichten selbst allerdings völlig im Stich oder führen uns geradezu in die 
Irre. Nach den aufschlußreichen überlieferungsgeschichtlichen Untersuchungen, vor allem 
den jüngsten Arbeiten von van der Waerden3 und Neugebauer‘, kann jedoch kaum noch 
ein Zweifel bestehen, daß die pythagoreische Astronomie ebenso wie ihre Mathematik in 
weitestem Umfang dem Wissen der babylonischen Priester und Gelehrten entlehnt worden 
ist. Das gilt nicht nur für die Kenntnis der Siebenzahl der Planeten (neben Merkur, Venus, 
Mars, Jupiter und Saturn werden Sonne und Mond dazu gerechnet); es gilt auch für 
die Namengebung der Planeten, die — schriftlich zuerst im 4. Jahrhundert belegt — sinn- 
gemäß aus der babylonischen Götterlehre in die griechische übertragen worden ist, und 
für die damit bezeugte Anerkennung ihres göttlichen Wesens (bab. Marduk = gr. 
Zeus = lat. Jupiter; bab. Ishtar = gr. Aphrodite = lat. Venus usf.); es gilt ganz besonders 
für den Kern der pythagoreischen Lehre, daß der Kosmos nach Maß und Zahl geordnet 
ist, eine Auffassung, die nur denkbar ist, wenn ihr die Erkenntnis von der strengen 
Periodizität der Himmelserscheinungen vorangegangen ist. Daß diese letztere aber rein 
babylonisch ist, läßt sich bis ins einzelne belegen. Insbesondere gehen sämtliche Zahlen- 
angaben des Censorinus über die Dauer des Großen Jahres, von denen oben die Rede 
war, oder die des Aetios, ebenso wie andere aus Inschriften oder astrologischen Kodizes 
bekannte Werte mit Ausnahme rein spekulativer auf babylonische Perioden zurück, 
und zwar entweder auf den Saros von 60 mal 60 = 3600 Jahren, eine nur der baby- 
lonischen Sexagesimalrechnung eigentümliche Potenz, die der Dezimalrechnung der 
Griechen völlig fremd war, oder auf den Exeligmos, eine Periode von 669 synodischen 
Monaten — 19756 Tagen, d. s. rund 54 Jahre, die zur Voraussage von Finsternissen 
diente. Während die Chaldäer aber solche Perioden durch sorgfältige Beobachtung empi- 
risch ermittelten, enthüllt sich in der unkritischen Übertragung dieser Werte auf das 


3 B.L.van der Waerden, Die Astronomie der Pythagorzer (Amsterdam 1951). 
4 ©. Neugebauer, The exact sciences in Antiquity (Copenhagen 1951). 
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Große Jahr, wie wir sie bei Censorinus und Aetios finden, die spekulative Haltung der 
hellenistischen Zeit. Von der Apokatastasis des Ganzen, die die Wiederkunft aller sieben 
Planeten einschließen sollte, sind ein paar dürftige Zahlen, die den Lauf von Sonne und 
Mond betreffen, übriggeblieben. Die Neigung der griechischen Wissenschaft zu theoreti- 
sieren und voreilig zu systematisieren, ehe noch der empirische Befund genügend gesichert 
ist, zeigt sich auch an dieser Stelle. Die babylonische Astronomie geht von der rechneri- 
schen Bewältigung des Problems der Vorhersage der Planetenerscheinungen, etwa des 
Eintretens des Neulichtes des Mondes, aus und begnügt sich dabei ohne jede theoretische 
Voraussetzung über die Eigentümlichkeiten der Planetenbahnen, die ungleichmäßige Folge 
der Neumonde (die durch die ungleichförmige Bewegung von Sonne und Mond hervor- 
gerufen wird) rein algebraisch durch ein Approximationsverfahren zu beherrschen. Dem- 
gegenüber suchen die griechischen Astronomen unter Ausnutzung des Umstandes, daß die 
Bahnen der Planeten sich von Kreisen nur wenig unterscheiden, geometrisch anschauliche, 
kinematisch auf dem Prinzip der gleichförmigen Bewegung beruhende Modelle des Plane- 
tensystems (wie etwa die homozentrischen Sphären oder das komplizierte Räderwerk der 
Epizykel und Exzenter) zu entwickeln. Daß auch dieses System unter den Händen der 
alexandrinischen Astronomen, insbesondere des Ptolemaios, zu einer erstaunlichen Beherr- 
schung der sehr komplizierten Vorgänge führte, ist ohne die empirische Grundlage der 
babylonischen Planetenbeobachtungen gar nicht zu verstehen. 

Wenn man weiß, daß der Gedanke der periodischen Wiederkehr der Planeten- 
erscheinungen und die daraus hergeleitete Möglichkeit zyklischer Berechnungen die wissen- 
schaftliche Grundlage der babylonischen Astronomie darstellt — angedeutet schon in den 
Texten des 6. Jahrhunderts, systematisch ausgeführt für alle Planeten spätestens in den 
Planetentafeln der Seleukidenzeit —, so kann kein Zweifel bestehen, daß sich aus der 
Rechenpraxis dieser babylonischen Astronomen die Idee der Weltperioden und der 
ewigen Wiederkehr herleitet, auch wenn das Große Jahr in den uns bekannten älteren 
babylonischen Texten nicht ausdrücklich erwähnt wird, sondern frühestens bei Berossos 
auftritt. Nachdem erst einmal die Erkenntnis gefestigt war, daß die Erscheinungen jedes 
einzelnen Planeten sich periodisch wiederholen und daß sich diese Perioden in guter 
Näherung wie ganze Zahlen verhalten — hier liegt die Wurzel der pythagoreischen 
Harmonielehre — und nachdem man aus praktischen Gründen der Vorherberechnung 
gezwungen war, nach dem gemeinsamen Vielfachen dieser ganzzahligen Perioden zu 
suchen, bedurfte es nur eines weiteren Anstoßes, um diese kosmische Periodenrechnung 
auf das irdische Geschehen zu übertragen. Auch dieser Anstoß kann nur von seiten der 
babylonischen Astralreligion gekommen sein, die, wie wir heute aus Tausenden und Aber- 
tausenden von Omina wissen, eine bis ins kleinste gehende Koppelung aller irdischen 
Vorgänge an die himmlischen mit sich brachte. Beides, die genaue Kenntnis der 
Plantenperioden ebenso wie der Astralfatalismus, sind aus dem 
ursprünglichen griechischen Vorstellungskreis heraus gar nicht zu 
verstehen. Hier handelt es sich um jene Geschenke des Orients an das 
Abendland, von denen das eine die griechische Wissenschaft so viel- 
fach befruchtet hat, das zweite aber zu dem verhängnisvollen Ge- 
misch chaldäisch-ägyptischer und hellenistischer Geheimlehren 
führte, das in dem Sternglauben und der Sterndeutung seinen Nieder- 
schlag gefunden hat. 

Die Verbreitung des babylonischen Wissens und der babylonischen Vorstellungen ist 
nicht auf den Westen beschränkt geblieben, sondern reicht über das vorislamische Persien 
bis nach Indien. Auch in der indischen Kosmologie finden wir das Große Jahr wieder. 
Nicht nur aus den Lehrbüchern der Blütezeit der indischen Sternkunde, die schon stark 
unter griechischem Einfluß steht, den Siddhäntas, sondern schon aus den älteren 
Quellen der vorhergehenden sog. zweiten Periode, wie den Puränas, geht die Vor- 
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liebe der Inder für große Perioden hervor. Das Große Jahr, das sogen. Mahayuga, das 
mit der Zusammenkunft aller Planeten an einer bestimmten Stelle des Tierkreises beginnt 
und endet, dauert 4 320000 Jahre, d. s. 1200 mal 3600 Jahre oder 1200 babylonische Saren. 
Die Übereinstimmung ist sicher nicht zufällig, sondern weist, wie das gewöhnliche indische 
Rundjahr von 360 Tagen, auf eine systematische Entlehnung hin, da auch dem indischen 
rein dezimalen Zahlensystem ebenso wie dem griechischen das Rechnen mit Potenzen von 
60 fremd ist. Das indische Weltjahr ist ebenso wie das pythagoreische nicht denkbar ohne 
den babylonischen Einfluß. 

Die bisherigen Ausführungen bezogen sich nur auf die Konzeption der Weltzeitalter 
schlechthin. Ein Hinweis auf den sehr weitschichtigen Fragenkreis der Gliederung eines 
Aons in Jahreszeiten mit den am Ende dieser Teilperioden liegenden kosmischen Kata- 
strophen ist zur Ergänzung notwendig. Gemeint ist die Zweiteilung des Weltjahres in 
einen Sommer mit dem alles verheerenden Weltbrand und einen Winter mit der ebenso 
vernichtenden Sintflut, wie sie in der schon erwähnten Ansicht des Aristoteles anklingt. 
Neben der ursprünglichen Zweiteilung des Weltjahres durch die Sonnenwenden findet 
sich unter Einbeziehung der Äquinoktien auch eine Vierteilung. Sie begegnet uns als 
Lehre von den vier Weltzeitaltern nicht nur in Griechenland (Hesiod), sondern auch 
im Orient, in Iran und Indien (Avesta). Hier beschränken wir uns auf die zweifellos 
ältere Form, die durch die beiden Weltkatastrophen am Ende der Zeitalter ausgezeichnet 
ist. Nun sind Weltbrand- und Sintflutmythen ebenso wie Vorstellungen von den Welt- 
zeitaltern bei vielen und nicht nur bei indogermanischen Völkern so verbreitet, daß ihr 
Vorkommen allein keinen hinreichenden Schluß auf etwaige Übertragungen von einer 
Kultur auf die andere erlauben würde. Man muß sich vielmehr auf jene Vorstellungen 
von Weltkatastrophen beschränken, die als Abschluß eines Äons mit einer nachfolgenden 
Palingenesis auftreten. Hier spricht es wiederum für die babylonische Herkunft der 
stoischen Lehre, daß die Sintflut, die im griechischen Mythos nicht bezeugt ist, gerade 
im babylonischen Epos von Gilgamesch eine bedeutsame Rolle spielt und daß Berossos, 
der auch für die Infiltration der chaldäischen Astralreligion und ihrer Praktiken um 
280 v. Chr. verantwortlich ist, die Sintflut als kosmische Katastrophe mit dem Ablauf 
einer der astronomischen Riesenperioden, die ein Vielfaches des Saros (in diesem Falle 
120 Saren, d. s. 432000 Jahre) darstellen, in Verbindung brachte. 

Wie steht es aber mit dem Weltenbrand? Trotz der schon von Heraklit bezeugten 
Verehrung des Feuers als eines göttlichen Elements und der bedeutenden Rolle, die das 
Zentralfeuer als Herd des Weltalls in dem System des Pythagoreers Philolaos spielt, ist 
Feuer als richtendes oder endzeitliches Element der griechischen Religion völlig fremd. 
Das gleiche gilt in diesem Falle für Mesopotamien. Auch die älteren indischen Quellen 
aus der vedischen Zeit kennen den Weltbrand offenbar noch nicht. Erst in den Schriften 
der nachvedischen Zeit, dem Mahäbhärata und den Puränas, ist von einem Weltuntergang 
die Rede, bei dem die Erde mit dem Himmel verbrannt wird und ein anschließender _ 
Regen alles überschwemmt. Fragt man sich jedoch, wo es eine Verehrung des Feuers 
als eines reinigenden Elements gegeben hat, so stößt man auf den iranischen Zoroastrismus. 
Ihm hat R. Mayer5 im Zusammenhang mit der Frage der Entlehnung der biblischen 
Vorstellungen über den Weltenbrand aus dern Parsismus eine eingehende Studie gewidmet. 
Danach beziehen sich die alttestamentlichen Aussagen aus der vorexilischen Zeit über 
ein vernichtendes Feuergericht lediglich auf Israel selbst oder auf seine Feinde, während 
erst die Zeugnisse aus nachexilischer Zeit in eigenständiger Entwicklung mit dem Fort- 
schreiten einer Gerichtserwartung von universalem eschatologischem Charakter das Feuer- 
gericht zu einem alles erfassenden Weltbrande ausweiten. Unabhängig davon und von 
anderen Voraussetzungen aus ist die Entwicklung in der altpersischen Religion vor sich 
gegangen. In den Gäthäs Zarathustras ebenso wie in den jüngeren Schriften des Avesta 


5 Unveröffentlichte Habilitationsschrift (München 1947). 
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erscheint das Feuer in endzeitlicher Bedeutung: am Anfang der Zeit liegt die Welt- 
schöpfung, am Ende das Feuerurteil als ein Gottesgericht, welches den Bösen Verdammnis, 
den Guten aber ewige Seligkeit verspricht. Hier geht es also noch nicht um die durch 
einen Weltbrand bedingte Vernichtung schlechthin, sondern um die Läuterung durch das 
Feuer. Erscheint in dieser strenggläubigen zoroastrischen Lehre die Weltenwende noch als 
einmalige Palingenesis und die Weltgeschichte damit zeitlich begrenzt, so wird daraus 
in dem späteren chaldäisch-iranischen Synkretismus, der seine Anhänger unter den sog. 
westlichen Magiern vornehmlich im Raum westlich Irans von Mesopotamien bis nach 
Kleinasien und Syrien hin findet und später im Römischen Reich eine so unrühmliche 
Rolle spielt, die Vernichtung durch Weltbrand und die nachfolgende Wiedergeburt zu 
einem endlos wiederholten Vorgang. Aus der optimistischen Auffassung der gläubigen 
Anhänger Zarathustras im alten Iran entsteht — beeinflußt durch die Berührung mit dem 
babylonischen Glauben an die Allmacht der Gestirne — jene pessimistische Mischlehre 
von den Weltaltern, die in ewig gleichgetöntem Wechsel nach jeder Feuerkatastrophe eine 
neue Weltperiode beginnen lassen, innerhalb derer sich alles genau so wiederholt, wie 
es der Lauf der Gestirne einmal vorgezeichnet hat. 


= 


Zwei Bemerkungen seien zum Schluß angefügt. An der babylonischen Genesis derjenigen 
Elemente, die sich zu der Vorstellung der Weltzeitalter zusammenfügten, ist nicht so sehr 
die bisher umstrittene Lokalisierung bemerkenswert, sondern der Primat der exakten 
Naturbeobachtung vor den Vorstellungen über den Ablauf des Weltgeschehens. Die Lehre 
ist nicht entsprungen aus den Tiefen der Intuition und Spekulation, sondern durchaus 
auf den Höhen rationaler Überlegungen. Nicht die gemeinmenschliche Erfahrung des 
Wechsels von guten und bösen Zeiten, vom Auf- und Niedergang im Leben des Einzelnen, 
der Geschlechter und der Völker hat zu einer metaphorischen Verallgemeinerung der 
großen Weltperioden geführt. Das hätte sich überall ereignen können. Aber dort, wo 
zum erstenmal die ganz konkrete astronomische Feststellung der 
Planetenperioden gelungen ist, hat sich in folgerichtiger Entwick- 
lung der Idee der Sympathie des Alls die Lehre von dem Großen Welt- 
jahr und den Weltzeitaltern ausgebildet. Hier hat sich zum erstenmal 
der Mensch nach dem Vorbild der Geschichte der Natur ein Bild vom 
Ablauf der Geschichte der Welt zumachen versuchtund damitsein ver- 
gängliches Dasein in einem kühnen Schluß a minori ad majus in einen 
unvergänglichen Rahmen gestellt. 


Was sagt die moderne Astronomie zu diesen Überlegungen? Sie hat die Idee der 
Kommensurabilität der Planetenperioden nicht bestätigen können. Die Planeten bewegen 
sich nicht, wie es die Pythagoreer wollten, auf starr vorgezeichneten Kreisbahnen, sondern 
auf Ellipsen, deren Lage im Raum und deren Maße infolge der gegenseitigen Ein- 
wirkungen aller Körper des Sonnensystems aufeinander ständigen Veränderungen unter- 
worfen sind, so daß sich auch nach noch so langen Zeiträumen keine bestimmte Konstel- 
lation, also etwa die berühmte Konjunktion aller Planeten mit der Sonne, die conjunctio 
maxima, von der wir überhaupt nicht wissen, ob es sie jemals in aller Strenge gegeben 
hat oder geben wird, jemals exakt wiederholen kann. 

Freilich hat die Astronomie in einem ganz anderen Sinn den Gedanken an einen 
zyklischen Ablauf der Entwicklung des Weltganzen — nicht des Laufes der Planeten in 
dem kleinen Sonnensystem — wieder nahegebracht. Die kosmologischen Theorien, die im 
Zusammenhang mit der Beobachtung der Expansion der Welt der Spiralnebel aufgestellt 
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worden sind, haben im Rahmen der allgemeinen Relativitätstheorie als eine der möglichen 
mathematischen Lösungen für die Veränderlichkeit der Weltmetrik ein Weltmodell wahr- 
scheinlich gemacht, bei dem die Größe der Welt von dem Wert Null im Laufe langer 
Zeiträume bis zu einem bestimmten Maximalwert anwächst, um dann in gleichem Maße 
wieder bis zum völligen Zusammensturz abzunehmen. Danach erscheint es denkbar, daß 
die Welt — ohne daß die Beobachtungen heute schon eine Entscheidung zu geben ver- 
mögen — im periodischen Wechsel von Expansion und Kontraktion wächst und abnimmt, 
entsteht und wieder vergeht, „gleichermaßen erglimmend wie verlöschend“. Es kann daher 
nicht überraschen, wenn unter solchen wahrhaft kosmischen Aspekten einer Palingenesis 
des Alls das alte Thema von der ewigen Wiederkehr von neuem angeschlagen wird®. 


8 C.G.G. van Herk, Some historical and modern aspects of the doctrine of endless return, in: 
Proceedings of the 10. International Congress of Philosophy, Amsterdam 1948 (Amsterdam 1949) 
S. 866. 
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Tübingen 


1. Der Buddhismus in Indien 


Im Gegensatz zu den westlichen Religionen (Parsismus, Judentum, Christentum, Islam) 
kennt der Buddhismus keine Weltschöpfung, keinen einmalig verlaufenden Weltprozeß 
und keinen nach dem Weltuntergang beginnenden, ewig währenden seligen Endzustand. 
Vielmehr lehrt er ebenso wie der Hinduismus und die Religionen Chinas, daß sich im 
Kosmos ein ständiger Wechsel von Werden und Vergehen vollzieht, daß unendlich viele 
Welten immer wieder in Trümmer gehen und dafür andere entstehen. In jedem einzelnen 
Weltsystem aber vollzieht sich andauernd ein Aufstieg und Abstieg, der in den äußeren 
Lebensumständen seiner Bewohner wie in ihrem moralischen Zustand zum Ausdruck 
kommt. Es ist klar, daß die buddhistischen Dogmatiker dementsprechend immer ge- 
lehrt haben, daß das „gute Gesetz“, das der Shäkya-Weise verkündete, in Zukunft nach 
einer Zeit der Blüte in Verfall geraten und schließlich sein Ende erreichen, daß es aber 
später durch das Auftreten eines neuen Buddha wieder erstehen wird; sollen doch auch 
schon vor dem historischen Buddha Gautama andere Buddhas erschienen sein, deren 
Gemeinden und Lehren dahinshwanden, um dann durch Shäkyamuni wieder erneuert 
zu werden. Über die Länge der Zeit, während welcher die vor zweieinhalb Jahrtausenden 
zuerst im Gazellenhain bei Benares gepredigte Weltreligion bestehen wird, sind die 
Ansichten verschieden. Zweifellos aber hat der Buddha selbst sich geirrt, als er auf 
Drängen seiner Stiefmutter widerstrebend auch Frauen in den Orden aufnahm und 
prophezeite, die Lehre würde nur fünf Jahrhunderte dauern, während sie, wenn nur 
Mönche allein den „Sangha“ gebildet hätten, tausend Jahre bestanden haben würde 
(Cullavagga X, 1). 

In dem Heimatlande des Buddha, auf dem Gangeskontinent, hat sich die Prophezeiung 
des Vollendeten fast erfüllt. In Indien erlag der Buddhismus teils der Verweichlichung 
des Klerus und seiner zu weit vorgetriebenen Anpassung an Hindukulte, teils der gei- 
stigen Ereuerung, welche sich im Brahmanismus durch die All-Einheits-Lehre Shankaras 
und das Aufkommen stark emotional betonter vishnuitischer und shivaitischer Sekten 
vollzogen hatte. Dieser Prozeß des Zurückweichens vor dem Hindutum läßt sich heute 
noch in ähnlicher Weise im Himälaya-Königreih Nepäl verfolgen, wo gegenwärtig 
zwar noch buddhistische Kultstätten und (verheiratete) buddhistische Priester bestehen, 
wo die Gurkha-Regierung aber vor allem ihr Interesse dem Hindutum zuwendet. 

Wahrscheinlich würde die Lehre Buddhas gleich der der Jainas heute noch in Indien 
einige Millionen von Anhängern ihr eigen nennen, wenn nicht der Ansturm des Islam 
sie auch aus ihrem letzten Stützpunkt in Bihär vertrieben hätte. Nachdem die Moslems 
im 8. Jahrhundert bereits das Reich Sindh erobert und sich in der Folgezeit in ver- 
schiedenen Teilen des Gangeslandes festgesetzt und die Bewohner z. T. bekehrt hatten, 
wurde die Hauptstadt Bihärs 1193 eine Beute der islamischen Eroberer. Der Verlust 
dieses Bollwerkes wog für den Buddhismus besonders schwer, weil die Träger seiner 
Tradition die Klöster und Mönche waren, nach deren Vernichtung die buddhistischen 
Laien führerlos alles, was sie zusammenhielt, verloren, im Gegensatz zu den Hindus, bei 
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denen die Überlieferungen in den Brahmanenfamilien erhalten blieben und von Gene- 
ration zu Generation weitergegeben wurden. Die Zahl der Buddhisten auf dem indischen 
Subkontinent, bei denen die heimisch-indische Form des Glaubens in ununterbrochenem 
Strom der Entwicklung fortlebt, kann heute höchstens wenige Tausend Personen be- 
tragen. Es handelt sich dabei um primitive Stämme wie die Saraks in Orissa, welche 
die Verehrung des Buddha oder buddhistischer Gottheiten wie Dharma in sehr degene- 
rierter und stark hinduisierter Form bewahrt haben. 

Echte buddhistische Gemeinden gibt es noch in den Himälayagebieten der Indi- 
schen Republik (Darjeeling) und, in den politisch ihr zugehörigen Staaten Sikkim 
(125000 Einwohner) und Bhutän (300000 Einwohner) sowie der in Kashmir gelegenen 
Landschaft Ladakh; der hier herrschende Buddhismus ist aber ein Ableger des tibetani- 
schen Lamaismus. In dem zu Pakistän gehörigen Ostbengalen leben Buddhisten im 
Hinterlande von Chittagong; ihr Glaube ist aber demjenigen Burmas zuzurechnen. 

Neuerdings soll von Ceylon aus versucht worden sein, südindische Parias zum 
Buddhismus zu bekehren, um ihnen einen höheren sozialen Status zu geben, doch ohne 
Erfolg. Der Vorschlag des Führers der „Unberührbaren“, des früheren Justizministers 
Dr. Ambedkar, die Mitglieder dieser von den Hindus entwürdigend behandelten Kasten 
sollten en bloc sich dem Buddhismus anschließen, um so ein für allemal dem Druck der 
brahmanischen sozialen Ordnung zu entgehen, hat bisher keine Resultate gezeitigt und 
dürfte auch wenig Aussichten auf Erfolg haben, da die „Outcasts“ fromme Verehrer 
hinduistischer Gottheiten sind. 

Nach dem Gesagten har der Buddhismusals Religionsgemeinde in In- 
dien gegenwärtig eine sehr geringe Bedeutung. Im geistigen Leben der 
Nation spielter hingegen eine immer stärkere Rolle. Während noch im 
vorigen Jahrhundert nur wenige Hindus für die Lehre des Buddha und 
deren Geschichte Interesse zeigten und die meisten Gebildeten sie als 
eine „vedafeindliche Ketzerei* ablehnten, ist heute die Bewunderung 
der Größe des Buddha und der einmaligen historischen Leistung des 
Buddhismus für die Ausbreitung der indischen Kultur allgemein. Der 
nach 190jähriger Fremdherrschaft frei gewordene indische Staat do- 
kumentierte dies eindrucksvoll, indem er die Löwensäule des Kaisers 
Ashoka zum Staatssiegel wählte und das Rad des Gesetzes, das Symbol 
des Buddhismus, in seine Flagge aufnahm. 

Anläßlich des Diamant-Jubiläums der 1891 gegründeten „Mahäbodhi Gesellschaft“ 
fand in dem durch seinen großen Stüpa (Reliquien-Monument) berühmten Orte Sandhi 
am 30. November 1952 eine Feier statt, bei welcher die von England zurückgegebenen 
Reliquien der beiden Buddhajünger Säriputta und Mahämoggalana in einem zu diesem 
Zweck neuerbauten Vihära (Tempel) beigesetzt wurden. Zu dem Fest, bei welchem die 
Berge ringsum von den Tönen der Glocken und Muscheltrompeten widerhallten, waren 
50000 Menschen aus allen Teilen Indiens erschienen und prominente Buddhisten aus 
den meisten buddhistischen Ländern zugegen. Die indischen Hauptredner waren aber 
alle keine Buddhisten, der Ministerpräsident Nehru, der Vizepräsident der Indischen 
Republik, der bekannte Philosoph Radhakrishnan, und der Präsident der Mahabodhi- 
Gesellschaft Dr. S. P. Mookerjee, der selbst ein Führer der reaktionären Hindu-Partei 
„Bharatiya Jan Sangh“ ist. So zeigte diese Veranstaltung deutlich, daß das Neue Indien 
die Erinnerungen an die buddhistische Vergangenheit des Landes hochhält und die Be- 
ziehungen zu den buddhistischen Ländern Asiens zu pflegen bemüht ist, daß im Ganges- 
lande selbst aber die Religion des Erleuchteten gegenwärtig keine maßgeblichen Ver- 
treter hat. 


1 Hara Prasäd Shästri, in: Journal of the Royal Asiatic Society (Bengal 1895); Gait, Census 
Report 1906 I, 1 p. 201. 
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2. Die Ausbreitung des Buddhismus 


Für den Verlust Indiens hat der Buddhismus reichen Ersatz gefunden in den Ländern, 
die von indischen Missionaren in der Zeit seiner Blüte und später bekehrt worden waren. 
Die Ausbreitung der Lehre ging nach allen Himmesrichtungen vor sich, im Süden nach 
Ceylon, im Westen nach Afghanistan und Iran, im Norden nach Sinkiang (Ostturkestan), 
Tibet und der Mongolei, nach China, Korea und Japan und im Osten nach Hinterindien, 
Sumatra, Java, Bali und Borneo. Von diesen riesigen Gebieten, in denen er einst heimisch 
war, hat der Buddhismus freilich inzwischen viele wieder verloren: der Islam eroberte 
seit dem 7. Jahrhundert Iran, Afghanistan und Ostturkestan; Indonesien wurde (mit 
Ausnahme von Bali, dessen Bewohner einem mit animistischen Elementen stark durch- 
setzten Shivaismus huldigen) seit dem 14. Jahrhundert ebenfalls mohammedanisch. In 
den anderen Ländern lebt der buddhistische Glaube noch, wenn er in manchen von 
ihnen auch schwer um seine Existenz ringen muß. Ein Vergleich der beiden karto- 
graphischen Darstellungen, die natürlich nur ganz schematisch sein können und auf 
Einzelheiten verzichten, lehrt auf den ersten Blick, was für tiefgreifende Wandlungen 
das Verbreitungsgebiet der buddhistischen Lehre erfahren hart. 

Der Buddhismus hat in der Vergangenheit in keinem Lande die absolute Herrschaft 
besessen. Auch zur Zeit seiner Blüte in Indien standen der Hinduismus (Brahmanismus) 
und der Jainismus neben ihm; in Ceylon, Hinterindien und Indonesien bestand ein 
großer Teil der eingewanderten Inder aus Hindus, deren Herrenschicht Brahmanismus 
und Buddhismus in gleicher Weise pflegte; in Ostasien vermochte der Buddhismus nie 
den Konfuzianismus und Taoismus zu verdrängen, in Japan nicht den Shintoismus, in 
Tibet nicht die einheimische Bon-Religion. Das hat zum Teil seinen Grund darin, daß 
die Kräfte dieser Glaubenslehren zu groß waren, um zum Verschwinden gebracht zu 
werden, zum Teil erklärt es sich daraus, daß die Lehre des Vollendeten bei ihrer 
irenischen Einstellung gegenüber anderen metaphysischen Systemen nirgends mit dem 
Anspruch auf ausschließliche Geltung aufgetreten ist und im Zuge ihrer Missionsarbeit 
deshalb nicht andere Religionen fanatisch zu bekämpfen, sondern friedlich in sich 
einzubeziehen bestrebt war. Dies ist auch, wenigstens zum Teil, die Ursache davon, 
daß der heutige Buddhismus in den verschiedenen Ländern, in denen er Heimatrecht 
erwarb, ein jeweils anders geartetes Gepräge trägt. Wie völlig verschieden ist die 
äußere Gestalt der Heiligtümer und der in ihnen verehrten Gottheiten beispielsweise 
in Ceylon, in Japan oder in Tibet! Bei der Karte, welche die ältere Zeit zur Dar- 
stellung bringt, ist deshalb durch die Schraffierung angedeutet,daß der Buddhismus stets 
nur neben andern Religionen bestanden hat. In der Karte der neuen Zeit ist hingegen 
bei Ceylon, West-Hinterindien und Tibet das tiefe Schwarz gewählt worden, weil in 
diesen Ländern der Buddhismus heutzutage die herrschende Religion ist, der die über- 
wiegende Mehrheit der Bevölkerung angehört; der Hinduismus besteht bei der ein- 
heimischen Bevölkerung Ceylons und Hinterindiens heute nicht mehr, auch stellt die 
Bon-Religion in Tibet keine organisierte Macht mehr dar. 

Die starke Verschiedenheit, dieheute zwischen den nördlichen Län- 
dern des Buddhismus (also: Nepal, Tibet und Ostasien) und den süd- 
lichen besteht, hatnunaberihrenGrundauchnochin der Lehrentwick- 
lung, die sich am Buddhismus in Indien selbst noch vollzogen hatte. 
Der ursprüngliche Buddhismus deutete die Einzelwesen und die von ihnen erlebte reale 
Welt als einen anfanglosen Strom von in funktioneller Abhängigkeit voneinander ent- 
stehenden vergänglichen Daseinsfaktoren (dharma). Das Ziel des Frommen war es, 
durch moralische Läuterung und Gewinnung höherer Erkenntnisse ein weltabgewandter 
Arhat zu werden, der schließlich in das Nirväna eingeht, in jenes „ganz Andere“, das 
von der Wandelwelt des Sansära völlig verschieden ist. Da Buddha keine Instanz ein- 
gerichtet hatte, die über das von ihm hinterlassene geistige Erbe entschied, entstanden 
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bald in der Gemeinde mannigfache Auffassungen, die in dem Kanon verschiedener 
Schulen ihren Niederschlag fanden. Während manche von diesen, wie die Sarvästivädins, 
die auch in Ostasien und Java viele Anhänger hatten, gegenwärtig nicht mehr bestehen, 
ist die der Theravädins (Anhänger der Lehre der ältesten Mönche), deren Kanon in 
der mittelindischen Sprache des Päli niedergeschrieben wurde, heute noch in Ceylon und 
Hinterindien lebendig. 

Um die Zeitwende kam in Indien eine neue Richtung auf, welche unter dem Einfluß 
hinduistischer Vorstellungen den Pluralismus Buddhas durch einen Überbau zu einem 
Monismus umgestaltete: die Daseinsfaktoren haben kein wahres Sein, weil sie ver- 
gänglich sind, real ist nur das unentstandene und unvergängliche Leere, das im Nirväna 
erfahren wird. Gleichzeitig änderte sich das ethische Ideal: der Mensch soll nicht für 
seine eigene Erlösung arbeiten, sondern danach streben, ein Bodhisattva, ein Anwärter 
auf die Buddhaschaft zu werden, der zum Heile aller Wesen wirkt. Da schon ungezählte 
Wesen zu Bodhisattvas und Buddhas geworden sind, kam der Glaube an in höheren 

“ Welten weilende Nothelfer auf, denen ein prunkvoller Kultus geweiht wurde. Dieser 
neue Buddhismus, der sich die ganze buddhistische Welt eroberte, wird als Mahäyäna 
(„großes Fahrzeug“ zum Heil) bezeichnet; seine Anhänger blickten auf die ältere Form 
der Lehre als auf ein „kleines, d. h. geringes Fahrzeug“ (Hinayäna) herab. Die Über- 
bewertung des Kultischen führte schließlich dazu, daß aus dem „Großen Fahrzeug“ um 
500 nach Chr. eine dritte Richtung hervorging, das sog. Diamant-Fahrzeug (Vajra- 
yäna), welches das Heil durch sakrale Handlungen, wie sie auch die Tantras der 
Hindus lehren, zu erreichen suchte. Als schließlich auch die sexualreligiösen Vorstellungen 
der Hindus in diesen magischen Buddhismus eindrangen, war die Angleichung der alten 
buddhistischen Lehre an das Hindutum so groß geworden, daß der indische Buddhismus 
nur noch eine besondere Spielart des Hinduismus darstellte. 

Das „Kleine Fahrzeug“, das „Große Fahrzeug“ und das „Diamant-Fahrzeug“ haben 
in den letzten Jahrhunderten des ersten Jahrtausends in alle buddhistischen Länder Ein- 
gang gefunden und dort nebeneinander gestanden. In der seither verflossenen Zeit ist 
es aber dazu gekommen, daß einzelne Phasen dieser Entwicklung aus manchen Ländern 
wieder verschwanden. So kommt es, daß das „Diamant-Fahrzeug“ in seiner erotischen 
Form heute nur noch in Nepäl und im Bereiche des Lamaismus besteht, das nichtsexuelle 
Vajrayäna in Japan, das „Große Fahrzeug“ in Vietnam, China, Korea, Japan und den 
lamaistischen Ländern, während in Ceylon, Burma, Kambodscha und Laos ausschließlich 
das „Kleine Fahrzeug“ in der Auffassung der Theravädins geblieben ist. Vom Blickpunkt 
der Gegenwart aus kann man daher zwischen einem „nördlichen“ und einem „südlichen“ 
Buddhismus unterscheiden. Man muß sich aber darüber klar sein, daß diese bequeme 
Einteilung nur für die Gegenwart Geltung hat, denn in der Vergangenheit hat es Ver- 
treter des Mahäyäna und Vajrayäna auch in Ceylon und Hinterindien gegeben, und in 
Ostasien und Tibet hatte auch das Hinayäna Eingang gefunden. 

Außer mit den in den einzelnen Ländern vorhandenen einheimischen Religionen hat 
der Buddhismus auch mit dem Manichäismus zu kämpfen gehabt; dieser errang 
sogar im 8.—9. Jh. n. Chr. in Innerasien einen Sieg über die Buddhisten, als die Herr- 
scher der uigurischen Türken diese Lehre zur Staatsreligion erhoben; dieser Triumph war 
allerdings nur von kurzer Dauer, weil ganz Ostturkestan später zum Islam überging. 
Mit der christlichen Mission traf der Buddhsimus in den verschiedensten Län- 
dern zusammen, doch vermochte diese ihm nicht viel Abbruch zu tun, so daß die Zahl 
der Christen in Indien, Ostasien und Tibet nur gering geblieben ist. Von den fremden 
Weltreligionen hat bisher allein der Islam dem Buddhismus große Gebiete auf die 


2 Über die Geschichte und die Lebensformen des Buddhismus in den einzelnen Ländern unter- 
richtet im einzelnen mein Buch „Der Buddhismus in Indien und im Fernen Osten“ (Berlin- 
Zürich 1936). 
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Dauer zu entreißen vermocht, was zum Teil darauf zurückzuführen ist, daß die mus- 
limischen Glaubenskämpfer mit der ihnen eigentümlichen Dynamik überall dort, wo 
sie es vermochten, den „Götzendienst“ auszurotten bemüht waren. 
In unserem Jahrhundert ist nun im Kampf gegen den Buddhismus ein neuer Gegner 
aufgetreten, der zwar nicht als „Religion“ zu bezeichnen ist, weil er alles Transzendente 
prinzipiell ablehnt, der aber seinem Wesen nach eine Glaubensbewegung von großer 


Durchschlagskraft darstellt: der Kommunismus. Mit seiner chiliastischen Erwartung 
einer durch die Automatik des Geschichtsprozesses eintretenden Weltvollendung, in der 

eine klassenlose Gesellschaft in Frieden leben wird, mit seinem Glauben an die Allmacht 
der Wissenschaft als unfehlbarer Offenbarung, mit seinem Kult von Propheten und Mär- 


tyrern, mit seinem Absolutheitsanspruch und seinen Inquisitionsgerichten ist er ein 
typisches Erzeugnis säkularisierten westlichen Geistes. Es ist kaum ein größerer Gegen- 
satz denkbar als derjenige zwischen Marxismus und Buddhismus. Der materialistischen 


Auffassung von Leben und Geschichte steht ein Idealismus gegenüber, der in den gei- 
stigen und moralischen Kräften das Bewegende des Weltprozesses sieht, der Vorstellung 
daß das Heil der Menschheit in ihrer Kollektiv-Erlösung von den Übeln schlechter 
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sozialer Verhältnisse besteht, die Anschauung, daß eine Befreiung von Leid nur von 
Individuen durch sittlicheVervollkommnung erreicht werden kann, der Idee des Klassen- 
kampfes durch politische Revolution die Meinung, daß ein Fortschritt nur durch die 
Verinnerlichung und Besserung des Einzelnen verwirklicht werden kann. In keinem 
Symbol tritt die völlige Divergenz beider Weltanschauungen so plastisch hervor, wie 
wenn man die Statue Lenins vor dem Smolny-Institut in Leningrad mit einer Dar- 
stellung des lehrenden Buddha vergleicht. Dort der aufgeregte Revolutionär, der das 
Volk mit starken Gesten zum haßerfüllten Kampf aufruft, hier der ganz in sich ge- 
gründete Heilige, der mit überlegener Leidenschaftslosigkeit die Lehre von der Erlösung 
durch Überwindung von Haß, Gier und Verblendung darlegt. 

Gefördert durch die schlechten wirtschaftlichen Verhältnisse in den asiatischen Län- 
dern, hat der Kommunismus heute in allen Ländern des Ostens Eingang gefunden und 
sich Russisch-Asien, die Mongolei, China und einen Teil von Korea und Vietnam erobert. 
Wird der 2500 Jahre alte Buddhismus ihm Widerstand leisten können? Die Frage läßt 
sich nicht beantworten, weil niemand die Geschichte vorausberechnen kann. Wer hätte, 
als der Islam wie eine Sturmflut über die westliche und die östliche Welt dahinfuhr, 
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voraussagen können, daß der Vehemenz seines Vordringens plötzlich Einhalt geboten 
werden sollte. So läßt sich auch der Ausgang der Krise, in welcher sich der Buddhismus 
zur Zeit befindet, nicht voraussagen. Die Aufgabe eines Forschers kann deshalb nur 
darin bestehen, darzulegen, in welchem Zustand der Buddhismus sich gegenwärtig in 
den einzelnen Ländern befindet und wie stark die Kräfte sind, die er heute noch in die 
Wagschale zu werfen vermag. 


3. Das Kleine Fahrzeug in Ceylon und Hinterindien 


Die Insel Ceylon hat sich, seitdem die Singhalesen um 250 v. Chr. zum Buddhismus 
bekehrt wurden, als die treueste Bewahrerin der buddhistischen Lehre erwiesen. 
Weder die südindischen Hindufürsten, die zeitweise Herren der Nordhälfte Ceylons 
waren, noch die Portugiesen, die sich 1517 hier festsetzten, weder die sie 1638 ver- 
drängenden Holländer noch die 1795 einrückenden Engländer haben etwas daran zu 
ändern vermocht. Die Löweninsel ist seit jeher ein Hauptsitz buddhistischer Gelehrsam- 
keit gewesen. An der Universität Colombo besteht ein Lehrstuhl für buddhistische 
Philosophie und indo-arische Studien, dessen Inhaber, Professor Gunapala Piyasena 
Malalasekera, als Päli-Forscher wie als Präsident der „World Fellowship of Buddhists“ in 
allen buddhistischen Ländern großes Ansehen genießt. Verhältnismäßig günstige wirt- 
schaftliche Verhältnisse haben das ihrige dazu beigetragen, daß die gedeihliche Entwick- 
lung der reichen Insel, die seit 1948 als unabhängiges Dominion dem Britischen Common- 
wealth angehört, bisher ungetrübt geblieben ist. 

Ganz anders liegen die Dinge in Burma. Erst 1885 zur britischen Kolonie geworden 
und nach langen Kämpfen am 4. Januar 1948 von den Briten als unabhängiger Staat 
außerhalb des Commonwealth anerkannt, herrscht in ihm heute weitgehend völlige 
Anarchie, so daß die Regierung nur in Rangoon und einigen anderen Städten ihre Auto- 
rität aufrecht zu erhalten vermag. Mindestens 12 politische Parteien, wie die Kommunisten 
der „Weißen Fahne“ und der „Roten Fahne“, die Sozialisten der „Weißen Kompanie“ 
und der „Gelben Kompanie“, die „Anti-Fascists People’s Freedom League“ usw., be- 
kämpfen einander, zumeist unter Einsetzung von Privatarmeen, dazu kommt noch, daß 
die zur „Union of Burma“ gehörigen Volksstämme der Shans und der (z. T. christlichen) 
Karens Unabhängigkeitsgelüste zeigen. Ungeachtet der chaotischen politischen und wirt- 
schaftlichen Zustände erfreut sich der Buddhismus bei der Mehrheit der 18 Millionen 
umfassenden Bevölkerung größten Ansehens. Seitdem König Anuruddha von Pagän im 
11. Jahrhundert n. Chr. den Buddhismus seines Landes mit Hilfe von singhalesischen 
Mönchen reformierte, hat die Lehrrichtung des Theraväda ununterbrochen eine unbestrit- 
tene Vormachtsstellung. Wie stark auch heute noch sein Geist moderne Politiker beherrscht, 
zeigt das Beispiel des Premierministers der Union von Burma, Thakin Nu, der sich 
wiederholt in die Stille eines Klosters zurückgezogen hat und davon träumt, sein Leben 
als wandernder Bhikkhu zu beschließen. Das Studium buddhistischer Texte hat ihn 
jedoch nicht davon abgehalten, eine ausgezeichnete Kenntnis englischer Dichter zu erwer- 
ben, ein begeisterter Bewunderer der Werke von Karl Marx zu sein und in einer Ver- 
schmelzung von Buddhismus und Sozialismus den allein zukunftweisenden Weg für sein 
Land zu erblicken®,. 

Am 1. Oktober 1951 stimmte das Parlament der Union von Burma einstimmig einem 
vom Innenministerium eingebrachten Antrag zu, für den Mai 1954 das Sechste Buddhisti- 
sche Konzil (Chattha Sangayana) nach Rangoon einzuberufen. Es soll bis zum Voll- 
mondstag des Mai 1956, dem 2500. Jahrestag von Buddhas Nirväna (nach burmanischer 
Ansicht starb Buddha 544 v. Chr.), dauern. Als die vorhergegangenen Konzile der 
Theraväda-Schule gelten außer den drei bekannten von Räja-griha, Vaishäli und Pätali- 


3 Robert Payne, „Roter Sturm über Asien“ (Salzburg-München 1951) S. 266 f. 
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putra dasjenige, auf dessen Veranlassung in Ceylon im 1. Jahrhundert vor Chr. der 
Päli-Kanon niedergeschrieben wurde, und das von König Mindon 1871 in Mandalay 
veranstaltete. Für die Zwecke des Konzils sollen in einer Entfernung von 2 Meilen von 
Rangoon um die vor kurzem erbaute „Pagode des Weltfriedens“ Gebäude errrichtet 
werden, die später für eine zu gründende „buddhistische Universität“ benutzt werden 
sollen. Die Aufgabe des Konzils soll in der Neuausgabe des „Tipitaka“ (Päli-Kanons) in 
50 Bänden zu je 400—500 Seiten und in der Herstellung eines „Tipitaka-sära“ (Quintes- 
senz des Kanons) bestehen, der unter Fortlassung der unzähligen Wiederholungen das 
Buddhawort in 2 bis 3 Bänden von je 500 Seiten bieten soll. Die vom Konzil autorisierte 
Version des Kanons soll in burmanischer, in Devanägari- (Sanskrit) und in lateinischer 
Schrift gedruckt werden, auch soll eine Übersetzung in das Burmanische, in das Hindi und 
in das Englische veranstaltet werden. Fürwahr ein grandioser Plan, der hoffentlich zur 
Verwirklichung kommt. Die Burmanen versprechen sich von dem Konzil und von der zu 
errichtenden Universität eine Wiedererweckung des Buddhismus; sie hoffen, daß von 
diesem neuen geistigen Zentrum in Südost-Asien „so unwiderstehliche Strahlen der Weis- 
heit und der Güte ausgehen werden, daß sie die dunklen Kräfte von Haß, Gier und 
Verblendung vertreiben, die jetzt Asien und die ganze Welt zu überfluten und zu ver- 
schlingen drohen“ &. 

Das Königreih Siam oder Thailand ist der einzige Staat Hinterindiens, der 
während der ganzen Periode des europäischen Kolonialimperialismus seine Unabhängig- 
keit zu wahren wußte, indem er England und Frankreich mit überlegener Diplomatie 
gegeneinander ausspielte. Dem Geschick seiner Staatsmänner und nicht zuletzt dem 
Umstand, daß es das einzige Land ist, das nach dem Ausfall Burmas Reis in größeren 
Mengen für den Export zu liefern vermag, verdankte es Siam auch, daß es, nachdem es 
im zweiten Weltkrieg Briten, Amerikanern und Franzosen den Krieg erklärt und auf 
japanischer Seite gestanden hatte, bereits 1946 mit Engländern und Franzosen Frieden 
schließen konnte; die Amerikaner, die die siamesische Kriegserklärung vom 25. Januar 
1942 ignoriert hatten, erklärten deshalb einen Friedensschluß mit Siam überhaupt für 
überflüssig. Ungeachtet mehrerer Staatsstreichversuche stellt Thailand heute die Ordnungs- 
zelle in Hinterindien dar und erfreut sich unter der Militärdiktatur des Marschalls Pibul 
Songgram innerer Ruhe und wirtschaftlicher Prosperität. Wann die Thais, die Vorfahren 
der heutigen Siamesen, Shans und Laoten, auf ihren jahrhundertelangen Wanderungen 
von Südchina in ihre heutigen Wohnsitze zuerst indische Kulturelernente (hinduistische 
und mahäyänistische) aufgenommen haben, wissen wir nicht, heute sind sie Anhänger der 
Theraväda-Schule. Der Hinduismus besteht in Siam gegenwärtig nicht mehr als organi- 
sierte Religionsgemeinde (außer bei eingewanderten Hindus), doch spielt er im kulturellen 
Leben noch eine Rolle insofern, als das indische Epos „Rämäyana“ den beliebtesten 
Sagenstoff darstellt und Abkömmlinge von vor Jahrhunderten aus Indien eingewanderten 
Brahmanen die religiösen Zeremonien des königlichen Hauses ausführen. Als Bekenntnis 
seiner buddhistischen Gesinnung führt der König den Titel „Verteidiger der buddhisti- 
schen Lehre“. Er unterstützt alle buddhistischen Unternehmungen, vom Tempelbau und 
der jährlichen Schenkung von Gewändern an die Mönche bis zum Druck des Tipitaka 
und der Schirmherrschaft über die Chulalongkorn-Universität in Bangkok. Wenn auch 
seit dem Ende des absoluten Königtums und der Einführung einer konstitutionellen Re- 
gierung (1935) die buddhistischen Festlichkeiten etwas von ihrem äußeren Glanz verloren 
haben, ist Siam doch heute noch ein rein buddhistisches Land. 

Auch in den beiden zu Französisch-Indochina gehörigen Staaten Kambodscha 
und Laos erfreut sich heute noch der Buddhismus des „Kleinen Fahrzeuges“ staatlicher 
Förderung und königlicher Gnade. Kambodscha ist der Rest des großen Reiches der 


4 Amtliche Denkscrift über „The sixth great Council“, gedruckt von der Rangoon Gazette 
Limited, S. 11. 
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Khmers, das von seiner punkvollen Hauptstadt Angkor (von Sanskrit nagara „Stadt“) 
aus zwischen dem 9. und 14. Jahrhundert n. Chr. große Teile Hinterindiens beherrschte. 
Als das Khmer-Reich den Angriffen der Siamesen und Annamiten erlag, wurde die einst 
so glänzende Metropole dem Urwald überlassen, aus dem französische Archäologen ihre 
stolzen Ruinen erst in den letzten Jahrzehnten in zäher Arbeit befreit haben. Das ver- 
kleinerte Kambodscha aber wurde 1867 französisches Protektorat. In der Hauptstadt 
Phnom-penh werden die buddhistischen Feste noch mit großem Pomp gefeiert. Als am 
5, Oktober 1952 die bereits oben erwähnten Reliquien von Säriputta und Mogalläna im 
Flugzeug nach Phnom-Penh gebracht wurden, wurden sie vom König und von Tausenden 
von Mönchen in feierlicher Prozession nach der Silber-Pagode gebracht, wo sie bis zum 
11. Oktober ausgestellt waren, um dann auf dem Luftwege wieder nach Kalkutta zurück- 
befördert zu werden. Kambodscha ist aber auch bestrebt, die wissenschaftliche Ausbildung 
seiner Mönche zu fördern. Ein „Institut Indigene d’Etudes du Bouddhisme du Petit 
Vehicule“ bemüht sich seit 1930 um das Studium des Päli und eine Übersetzung der Texte 
in die Landessprache. 

Das zu Französisch-Indochina gehörige Laos (ein anderer Teil von Laos ist siamesisch) 
zerfiel früher in einen von Frankreich direkt verwalteten Teil (Hauptstadt Vienchan, 
französisch: Vientiane) und in das Königreich Luang Prabang. Im Gefolge der Neuord- 
nung in Indochina wurde aber am 27. August 1946 ein Vertrag zwischen Frankreich und 
Laos abgeschlossen, nach welchem der König von Luang-Prabang jetzt als konstitutionel- 
ler Herrscher über ganz Laos regiert, das ebenso wie Kambodscha und Viet-nam den 
Status eines „Etat associe“ der Französischen Union erhielt. Der Buddhismus des „König- 
reiches der unzähligen Elefanten und des weißen Sonnenschirmes“, wie das Land amtlich 
heißt, hat in der Stadt Luang Prabang seinen Mittelpunkt; dort wird die Buddhastatue 
„Pra-Bang“ (Phra-Bang), nach der die Stadt heißt, als Palladium des Reiches aufbewahrt, 
während das andere Kleinod des Staates, der berühmte Smaragd-Buddha, der angeblich 
von dem Götterkünstler Vishvakarmä verfertigt wurde, sich im Vat Phra-Keo in Bangkok 
befindet, wohin es 1827 von den Siamesen nach einem siegreichen Feldzuge gebracht wurde. 


4. Das „Große Fahrzeug“ in Ostasien 


Der Reisende, der von Phnom-penh in Kambodscha nach Saigon, der Hauptstadt 
Kochinchinas, fährt, überschreitet etwa am 72. Kilometerstein vor dem letztgenannten 
Hafenort eine der markantesten „kulturellen Wasserscheiden“ der Welt: er gelangt aus 
dem Bereich des indischen Kultureinflusses in denjenigen Chinas. Umgaben ihn bisher 
dunkelbraune Kambodschaner in hellen Gewändern, so befindet er sich jetzt unter gelb- 
häutigen schwarzgekleideten Annamiten; an die Stelle der gelbgewandeten Bhikkhus des 
Theraväda treten jetzt dunkelgekleidete „Bonzen“ des „Großen Fahrzeuges“, und statt 
der Dagobas und Vihäras säumen nunmehr drachengezierte Pagoden in chinesischem Ge- 
schmack, mit Geistermauern davor, seine Pfade. 

Das östliche Indochina bildete lange Zeit einen integrierenden Teil des chinesischen 
Reiches, dem es seinen Namen „Annam“ („südlicher Friede“, d.h. „befriedeter Süden“) 
verdankt. Nach vielen Kämpfen machten sich die Annamiten, ein aus China eingewander- 
ter südsinider Volksstamm, 1428 definitiv unabhängig, wenn sie auch die Oberhoheit des 
Kaisers von China noch formell anerkannten. 1884 wurde Annam französisches Protek- 
torat, allerdings ein verkleinertes Annam, dessen Kaiser in Hu£ residierte, während das 
nördlich gelegene Tongking und das südlich gelegene Kochinchina direkt der französischen 
Verwaltung unterstellt wurden. Die Freiheitskämpfe vor, während und nach nach dem 
Zweiten Weltkrieg führten dazu, daß Frankreich am 6. März 1946 die „Republik Viet- 
nam“ („Land des Südens“, wie das Reich umbenannt wurde) anerkennen mußte, zu der 
jetzt auch Tongking und Kochinchina gehören. Seit dem 19. Dezember 1946 wütet in 
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Indocina ein Krieg, dessen Exponenten der von den Franzosen als Staatschef von Viet- 
nam eingesetzte ehemalige Kaiser Bao Dai und der von China und der Sowjetunion 
unterstützte Führer der kommunistischen Viet-minh-Bewegung Ho-Chi-Minh sind. 

Der Mahäyäna-Buddhismus ist schon um die Zeitwende in Tongking nachweisbar. Er 
gelangte im Gefolge der chinesischen Kultureinflüsse, die das geistige Gesicht des Landes 
bis heute geprägt haben, zu hoher Blüte, hat aber ebenso wie im Reich der Mitte nie die 
religiöse Alleinherrschaft im Lande besessen, sondern stand stets neben Konfuzianismus 
und Taoismus. Im Lauf der Zeit hat er viel von seiner ehemaligen Bedeutung eingebüßt 
und sogar seine Kultstätten an die anderen Religionen abgeben müssen: die berühmten 
Höhlentempel in Thui-son in den Marmorbergen bei Tourane, die einst dem Kult des 
Buddha dienten, sind heute dem Edelsteinkaiser der Taoisten heilig. Der Buddhismus 
verlor einen Teil seiner Anhänger auch an den römischen Katholizismus und an den 
Caodaismus, die Religion einer modernen synkretistischen Sekte. Bei den politischen 
Auseinandersetzungen während des Zweiten Weltkriegs und in der Gegenwart spielen 
die auf 2 Millionen geschätzten Katholiken, die eine Million zählenden Caodaisten und 
die auf 400000 veranschlagten Anhänger der buddhistischen Sekte der Hoa Haos oder 
Dao Xen als anti-kommunistische Kräfte eine gewichtige Rolle. Ob und wann dem 
schwergeprüften Lande wieder das Glück des Friedens beschieden sein wird, ist vorläufig 
nicht abzusehen. i 

Nach China kam der Buddhismus einer sagenhaften Überlieferung zufolge auf Grund 
eines Traumes des Kaisers Ming-ti im Jahre 61 nach Chr., doch kann er wahrscheinlich 
auf wesentlich höheres Alter zurückblicken. Seine Geschicke im Reich der Mitte waren 
sehr wechselvoll, bald erlebte er, von der Gunst der Kaiser getragen, Perioden großer 
Blüte, bald wurde er von Konfuzianern und Taoisten verfolgt und verlor viele seiner 
Anhänger. Die Formen, in denen das Mahäyäna von indischen Mönchen eingeführt oder 
von chinesischen Indien-Reisenden, wie dem großen Hsüan-tsang (7. Jahrhundert n. Chr.), 
verbreitet wurde, sind gegenwärtig meist von geringer Bedeutung, die meisten chinesischen 
Buddhisten bekennen sich heute zu dem Glauben an den Buddha des unermeßlichen Glan- 
zes, Amitäbha, der seine Verehrer nach ihrem Tode in seinem Paradies des Westens zum 
Nirväna heranreifen läßt, oder sie suchen entsprechend den Anweisungen des Patriarchen 
der Meditationsschule Bodhidharma (6. Jh.) durch Versenkung das Heil zu gewinnen, 
wenn sie nicht den eklektischen Lehren der nach dem T’ien-t’ai-Berge bei Ningpo benann- 
ten, um 580 entstandenen Schule angehören. Auch in den Zeiten seines größten Glanzes 
ist der Buddhismus im Reich der Mitte nie die vorherrschende Religion gewesen, sondern 
war nur eine Art von Ergänzung zu Konfuzianismus und Taoismus, so daß viele Chinesen 
gleichzeitig allen drei Religionen angehörten und sich je nach ihrem augenblicklichen 
Bedürfnis dem Kult der einen oder anderen zuwandten. Da der Buddhismus im Gegensatz 
zu den beiden andern Glaubensformen mit seiner Lehre von der Wiedergeburt und von 
Himmel und Hölle seinen Bekennern vor allem Trost im Sterben und Hoffnung auf eine 
jenseitige Vergeltung zu spenden vermochte, wurden seine Bonzen vor allem bei und nach 
Todesfällen, zur Bestattung und zur Veranstaltung von Totenfeiern in Anspruch genom- 
men. Die philosophischen Texte wurden immer nur von einer im Vergleich zu den kon- 
fuzianischen Gelehrten sehr kleinen Zahl von Mönchen studiert, die Wirkung, die nament- 
lich von der Erkenntnistheorie der Inder auf die chinesische Philosophie ausging, ist aber 
nicht zu unterschätzen, da auch die Metaphysiker, die in ihren Schriften den Buddhismus 
als eine Lehre fremder Barbaren bekämpften, viel von ihm gelernt haben. 

Schon als ich vor zwanzig Jahren in China war, präsentierte sich der Buddhismus (im 
Gegensatz zu dem in Japan) in wenig ansprechender Weise. Da China ein riesiges Land 
ist und soviel Einwohner wie ganz Europa hat, wäre es vorschnell, aus dem Besuch einiger 
Landesteile auf die Verhältnisse im ganzen Reiche schließen zu wollen. In Peking hatte 
er keine Bedeutung als Volksreligion mehr, wenn auch in den Klöstern in der Stadt und 
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ihrer Umgebung z. T. noch einige Mönche lebten und kleine buddhistische Gemeinden 
bestanden. Die Tempel, in denen man selten Verehrer antraf, machten einen oft recht 
zerfallenen Eindruck. Günstiger lagen die Verhältnisse im Süden, wo er in der Umgegend 
von Hangchow noch ziemlich lebendig war. Auf dem Berge Wu-tai-shan widmeten sich 
noch zahlreiche Mönche ihren religiösen Übungen. Die kriegerischen Verhältnisse und die 
Revolution haben die Lage natürlich allgemein verschlechtert. Schon die Kuomintang 
hatte in einigen Klöstern Kasernen eingerichtet, die dann später von den Kommunisten 
zu den gleichen Zwecken verwendet wurden. Das Kloster Tan Chou Sse bei Peking, wo 
(nach Mitteilung von Hermann Consten) vor der kommunistischen Revolution noch 45 bis 
50 Mönche die Kulthandlungen vornahmen, wurde später bis zum Zusammenbruch der 
Japaner das Hauptquartier der Kommunisten. Das Kloster Fa-Yüan Sse war, bevor 
Mao-tse-tung nach Peking kam, noch in vollem Betrieb; es war eine Art von buddhisti- 
schem Zentrum mit Schule, Bibliothek und Leseräumen, wurde dann aber geschlossen und 
beschlagnahmt. Während unter den Kommunisten offiziell Religionsfreiheit proklamiert 
wurde und sogar im Jahre 1950 von einer buddhistischen Gesellschaft die Halle des Tem- 
pels des großen Buddha (Ta-Fo Sse) renoviert worden war, hat sich seit 1950 der Kampf 
gegen jede Religion inzwischen verstärkt, so daß nicht nur das buddhistische Begräbnis- 
wesen, sondern auch die Ahnenverehrung, die Errichtung von Hausaltären usw. verboten 
wurde. Stärker noch als diese Zwangsmaßnahmen wirkte sich für den Buddhismus aus, 
daß einzelne Vertreter der chinesischen Philosophie die bisher von ihnen vertretenen 
Anschauungen widerriefen und mit fliegenden Fahnen in das Lager des Marxismus- 
Leninismus übergingen. So hat der führende Neo-Konfuzianer Fung Yu-lan, Verfasser 
mehrerer, zum Teil auch ins Englische übersetzter Werke über die Geschichte der chinesi- 
schen Philosophie, in einer kleinen Schrift, die auch englisch in „Peoples China I, 6“* 
(Peiping 16. März 1950) erschien, geschrieben, er habe sich davon überzeugt, daß alles, was 
er von 1938 bis 1946 gearbeitet habe, falsch sei; die Aufgabe der Philosophie sei es nicht, 
die Welt zu ergründen, sondern im Sinne des dialektischen Materialismus zu verändern. 
Als Mitglied einer von Mao-tse-tung nach Indien entsandten Kulturdelegation hielt er 
am 6. Dezember 1951 im „Ramakrishna Institute of Culture“ einen Vortrag, in welchem 
er ausführte, daß zwar das „Buch der Wandlungen“, Konfuzius und Lao-tse und andere 
Chinesen einzelne materialistische Lehren vorausgeahnt, daß sie aber keine heute aktuel- 
len Probleme behandelt und sich von der Masse isoliert hätten. Ihr Hauptfehler aber sei 
es gewesen, daß sie bei ihrer Deutung der Welt an einen Kreislauf von Aufstieg und Ver- 
fall geglaubt hätten, während die wissenschaftlichen Tatsachen eine unwiderstehliche Ten- 
denz zur sozialen Entwicklung gezeigt und die Verwirklichung des Kommunismus als das 
größte und höchste Ideal in der Geschichte der Menschheit erwiesen hätten. 

Von China aus kam der Buddhismus um 372 n. Chr. nach Korea. Hier erlebte er eine 
Zeit großer Blüte, so daß das „Land der Morgenfrische“ in gewissem Umfange zu einem 
buddhistischen Musterstaar wurde. Die Einmischung der Geistlichkeit in alle Gebiete des 
privaten und öffentlichen Lebens führte aber schließlich zu einer anti-klerikalen Reaktion. 
Die 1392 zur Regierung gekommene Yi-Dynastie verbannte die Mönche aus der Haupt- 
stadt, so daß sie sich in ihre Bergklöster zurückziehen mußten. Konfuzianismus und 
Taoismus beherrschten seitdem das geistige Leben. Die japanische Herrschaft (1910—45) 
hat hieran auch nicht viel geändert, weil die von japanischen Sekten ausgehenden Bestre- 
bungen, den koreanischen Buddhismus neu zu beleben, von den Koreanern selbst mit 
Argwohn betrachtet wurden. Hingegen fanden zwei nationalistische Religionsgemeinden, 
die „Lehre vom himmlischen Tao“ und die „Lehre des großen Ahnengottes Tankun“, 
wegen ihrer anti-japanischen Einstellung viele offene und geheime Anhänger. Die Tren- 
nung des Landes in zwei Staaten und der Krieg zwischen Nord und Süd haben sich auch 
ungünstig auf die Lage des Buddhismus ausgewirkt. 
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Japan empfing die buddhistische Lehre 552 von Korea aus. Diese faßte so festen Fuß 
im Lande, daß dort nicht nur neben den Amitäbha- und Meditationsschulen auch noch 
esoterische Lehren des (nicht-shaktistischen) „Diamant-Fahrzeuges“ bis heute erhalten ge- 
blieben sind, sondern daß es auch zur Ausbildung neuer Schulen kam, wie der des Prophe- 
ten Nichiren (13. Jh.). Eine Art von protestantischem Buddhismus lehrte Shinran Shonin 
(13. Jh.): da man nur durch den Glauben an Amitäbha selig werden kann, ist die Ehe- 
losigkeit der Priester nicht mehr erforderlich. Im Laufe der Zeit verfiel der japanische, 
staatlich geförderte Buddhismus einem Prozeß der Entartung; dies hatte zur Folge, daß 
er bei der Restauration der faktishen Herrschaft des Mikado (1868) zunächst seine 
Machtstellung einbüßte und die alte einheimische Shinto-Religion von der Regierung 
begünstigt wurde. Die Einführung der Verfassung von 1889, welche vollkommene Reli- 
gionsfreiheit gewährte, gab dem Buddhismus aber wieder einen neuen Auftrieb, so daß 
angenommen wird, daß heute etwa zwei Drittel der Bevölkerung in engerer oder weiterer 
Beziehung zu einer buddhistischen Sekte stehen. Dies besagt freilich nicht, daß sie sich 
damit der Lehre dieser Schule ausschließlich verschreiben, da viele gleichzeitig Shintoisten 
sind. Buddhistische Gelehrte in Japan haben Hervorragendes für die Aufhellung der 
Geschichte des Mahäyäna geleistet, und große Volksmassen strömen alljährlich zu den 
Kultstätten, doch hat die Lehre viel von ihrer Strenge verloren, und zahlreiche gebildete 
Japaner beobachten dem Buddhismus gegenüber eine skeptische Haltung. 


Im zweiten Weltkrieg sind von 205 300 Gebäuden aller Religionen 7900, in der Mehr- 
zahl buddhistische, zumeist durch Luftangriffe zerstört worden. Auch die gesetzlichen 
Maßnahmen der amerikanischen Besetzung haben dem Buddhismus schweren Schaden 
zugefügt: die Abschaffung des japanischen Gesetzes über die religiösen Körperschaften 
und die Einführung einer Neuregistrierung führte zu einer starken Zersplitterung, so daß 
die 28 Untersekten der 13 Hauptsekten sich zu 262 Untersekten aufspalteten. Das am 
21. Oktober 1946 eingeführte Agrargesetz nahm vielen Tempeln ihren Landbesitz und 
beraubte dadurch zahlreiche Geistliche der materiellen Basis ihrer Existenz. Die Unruhe 
der Nachkriegsjahre begünstigte das Entstehen neuer shintoistischer und anderer Sekten 
und die Bekehrung zahlreicher Japaner zum Christentum. Der Buddhismus wurde auch 
in die Parteipolitik hereingezogen, und es wurde versucht, ihn für politische Ziele ein- 
zuspannen: 1946 entstand eine linksgerichtete „Buddhistische Sozialistische Liga“, und 
der Kommunist Shigeo Hayashida macht Worte Shinran Shonins und buddhistischer 
Sütras der Propaganda dienstbar. Inzwischen scheinen sich die Verhältnisse wieder gün- 
stiger für den Buddhismus gestaltet zu haben. Dem Zuge der Zeit folgend, haben sich 
manche Sekten „demokratisiert“: der Nishi Honganjı hat für seine Gemeindemitglieder 
eine Art von Einkammerparlament geschaffen, bei dem Geistliche und Laien zusammen- 
wirken, und bei einigen Sekten ist der Kultus durch Einführung von Musik und Ge- 
meindegesang modernisiert worden. Eine Reihe von Vereinen, wie die Kwannon-Ge- 
sellschaft für den Weltfrieden und zahlreiche Wohltätigkeitsorganisationen, Kindergärten 
usw., wurden teils neu gestiftet, teils wiederhergestellt. An den schon früher von buddhi- 
stischen Sekten gegründeten zehn Universitäten wirken an hundert buddhistische Priester 
als Hochschullehrer; es erscheinen 14 buddhistische Zeitschriften in japanischer und 2 in 
englischer Sprache („The Eastern Buddhist“ und „The Young East“). Die schon früher 
begonnenen Bemühungen um eine Übersetzung des (chinesischen) Kanons in die moderne 
Volkssprache wurden fortgesetzt. Sehr belebend wirkte sich auch der Besuch auswärtiger 
Buddhisten aus, so der des Präsidenten der buddhistischen Gesellschaft Großbritanniens 
Christmas Humphreys, der als britischer Staatsanwalt am Militärtribunal tätig war. 
Das bedeutendste Ereignis der letzen Zeit war die Tagung der „World Fellowship of 
Buddhists“, welche vom 25. bis 30. September 1952 unter Beteiligung von 450 japanischen 
Delegierten und 75 Abgesandten aus 23 auswärtigen Ländern stattfand. Der Kongreß 
faßte eine große Fülle von Resolutionen, welche für den Weltfrieden und die verschiedenen 
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humanitären Bestrebungen eintreten und den Weg weisen wollen zu einer Vertiefung 
des Gemeinschaftsgefühls der Buddhisten aller Länder und zur Verbreitung der Lehre 
Buddhas über die ganze Erde. 


“ 


5. Der Lamaismus in Tibet und der Mongolei 


In den verschiedensten Ländern haben buddhistische Mönche in die Politik eingegriffen, 
und die Sanghardjas („Fürsten des Mönchsordens“) der hinterindischen Staaten oder die 
Oberhäupter ostasiatischer Sekten verfügten oftmals über eine nicht unbedeutende Macht- 
fülle. Zu der Schaffung eines buddhistischen „Kirchenstaates“, in welchem alle wichtigeren 
Amter in der Hand von Geistlichen (Lamas) liegen, ist es aber nur in Tibet gekommen. 
Die ersten buddhistischen Missionare tauchten im 7. Jahrhundert in dem weltentlegenen 
Schneeland auf, es dauerte aber lange Zeit, bis die Lehre in ihm fest verwurzelt war. Ihre 
heutige Organisation erhielt sie erst im Gefoge der Reformen Tsong-kha-pas 
(1356—1418) nach dem Tode von dessen Neffen Ge-dun-dub (1478). Damals bildete sich 
das merkwürdige System der sog. „khubilganischen Erbfolge“ heraus, nach welcher der 
höchste sog. „Ozean“-Priester, der Dalai-lama$, als eine irdische Erscheinungsform des 
Bodhisattva Avalokiteshvara gilt und nach dem Tode in einem nach bestimmten Grund- 
sätzen gefundenen Knaben wiedergeboren werden soll, der von den Lamas aus einer 
Reihe von möglichen Kandidaten ausgewählt wird. Der gegenwärtige, erst siebzehnjährige 
14. Dalai-lama mußte es erleben, daß Truppen des kommunistischen China im Herbst 
1950, ohne ernstlichen Widerstand zu finden, in Tibet einrückten. Seitdem wurde das 
Land allmählich unter chinesischen Einfluß gebracht. Wenn auch die Kommunisten mit 
Rücksicht auf die Stimmung der Bevölkerung vorsichtig zu Werke gehen und kommuni- 
stische junge Lamas für ihre Reformen verwenden, so ist doch damit zu rechnen, daß das 
bisher durch unwegsame Berge in seiner Eigenart geschützte Land im Laufe der Jahre 
seinen buddhistischen Charakter ganz verlieren wird. Damit aber wird ein mittelalter- 
liches Relikt von der Landkarte verschwinden, in dem tiefe Weisheit und große Gelehr- 
samkeit sich mit merkwürdigen Kultformen und einem alles beherrschenden Dämonen- 
glauben zu einer seltsamen Mischung verbunden haben. 

Während in den vom Lamaismus gewonnenen Himälaya-Staaten von Bhutän und 
Sikkim und in dem zu Kashmir gehörigen Ladakh, die insgesamt heute zur Einflußsphäre 
der Indischen Republik gehören, der Buddhismus noch intakt ist, haben sich an den nörd- 
lich von Tibet gelegenen lamaistischen Bereichen große Anderungen vollzogen. Die 
Lamasereien in China stehen auf dem Aussterbeetat, da sie schon seit langem aus der 
Mongolei keinen Nachwuchs und keine finanziellen Zuwendungen mehr erhielten. Die 
Lamas waren daher genötigt, entweder in ihre Heimat zurückzukehren oder die heiligen 
Bücher und Kunstwerke zu verkaufen. Im Kloster Yung Ho Kung in Peking haben zwar 
noch ein paar Lamas das Recht, ihre Zeremonien auszuführen, um die proklamierte Reli- 
gionsfreiheit zu dokumentieren und eine Attraktion für die Touristen zu bilden, die 
jüngeren Lamas aber wurden in die Armee gesteckt und die Malerwerkstätten und die 
Gießerei zur Herstellung von Götterbildern geschlossen. 

Die Mongolen wurden schon im 13. Jahrhundert zum Lamaismus bekehrt, doch war 
dies nicht von nachhaltiger Wirkung, erst um 1577 wurden sie definitiv für ihn gewonnen. 
Heute ist die Lehre in der zu China gehörigen Inneren Mongolei im allgemeinen 
Rückgang begriffen. Dort hatten zwar die Klöster vor einigen Jahren infolge der An- 
wesenheit des daselbst im Exil lebenden Pantschen-Lama nochmals eine kurze Blütezeit 
erlebt, mußten dann aber nach der Besetzung durch die kommunistischen Truppen um so 


5 Helmut Hoffmann, Tibets Eintritt in die Universalgeschichte, in: Saeculum Bd. I (1950) 
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schwerere Drangsal erdulden. Hunderte von Lamas des großen Klosters von Dolon Nor 
sollen mit Maschinengewehren liquidiert worden sein. 

Die Außere Mongolei, seit langem ein Zankapfel zwischen Rußland und China, 
ist durch den russisch-chinesischen Vertrag vom 25. August 1945 von beiden Mächten unter 
dem Namen „Mongolische Volksrepublik“ als unabhängiger Staat anerkannt worden. 
Schon 1911, nach der Beseitigung der Mandschu-Dynastie in China, hatte der damalige 
„Lebende Buddha“ (Khutuktu) von Urga die Unabhängigkeit des Landes proklamiert, 
doch stand die Mongolei, entsprechend der Verschiebung der Machtverhältnisse, bald 
mehr, bald weniger unter dem Einfluß einer ihrer beiden Nachbarn. Nach dem Tode des 
Khutuktu (1924) wurde er nicht mehr im Lande, sondern in Tibet „wiedergeboren“ und 
eine autonome Republik konstituiert, die 1929—1930 den Besitz der Fürsten und Klöster 
konfiszierte. Der Versuch, die Kollektivierung der Herden durchzuführen, mußte jedoch 
aufgegeben werden, weil die Hirten ihr Vieh schlachteten. Die Pläne zur Errichtung eines 
alle Teile der Mongolei umfassenden Groß-Mongolien haben unter den gegenwärtigen 
Verhältnissen ebenso wenig Aussicht auf Verwirklichung wie die einer Kräftigung des 
Buddhismus. 

Ein kleines Gebiet im Nordwesten der Mongolei, Tannu-Tuwa, mit der Hauptstadt 
Kyzyl gehört der Sowjetunion seit 1944 als autonome Provinz an. Der fortschreitende 
Prozeß der Sowjetisierung kommt in den Briefmarken deutlich zum Ausdruck: Während 
in den ältesten Ausgaben der Postwertzeichen (ebenso wie auf denen der Mongolei) nech 
buddhistische Symbole erscheinen, machen dieselben in der späteren Zeit Darstellungen 
von weltlichen Motiven Platz. 

In den weiten Gebieten Russisch-Asiens ist heute noch der Buddhismus bei 
Burjäten, Kalmücken, Kirgisen vertreten, wenn er auch in einer Welt, die vom 
Traktor, von der Fabrik, von der Planwirtschaft bestimmt wird, keine Bedeutung mehr 
hat. Seitdem die Kalmücken 1703 über den Ural in das Gebiet der unteren Wolga ein- 
wanderten, gibt es auch im europäischen Rußland Lamaisten, ihre Zahl wurde um die 
Jahrhundertwende auf 190000 geschätzt, ist aber inzwischen stark zurückgegangen. Das 
Verhältnis der russischen Regierung zu den Buddhisten hat im Laufe der Zeit gewechselt. 
Während die früheren Zaren ihre lamaistischen Untertanen nach Möglichkeiten von jeder 
Berührung mit Tibet fernzuhalten suchten, benutzte sie Nikolaus II. nach dem Toleranz- 
Edikt von 1905 und der durch den russisch-japanischen Krieg veranlaßten Neuorientie- 
rung der russischen Asien-Politik, um durch Vermittlung des burjätischen Lamas Dordjew 
im Wettlauf mit den Engländern Einfluß auf den Dalai-Lama zu gewinnen. Damals 
wurde auch in St. Petersburg ein buddhistisches Kloster errichtet, in dem 12 Lamas lebten. 
Nach der bolschwewistischen Revolution wurde versucht, junge Lamas für den Kom- 
munismus zu gewinnen, und zu diesem Zweck wurde ein Kongreß in Moskau abgehalten. 
Wie die Buddhisten sich mit dem dialektischen Materialismus auseinandersetzten, zeigt 
eine von Th. Stcherbatsky berichtete Anekdote. Als die Unterrichtsverwaltung von Trans- 
baikalien im Rahmen eines antireligiösen Propaganda-Feldzuges die Lehre von der 
Wiederverkörperung angriff und betonte, daß nach der Feststellung der modernen 
Wissenschaft mit dem Tode alles aus sei, erwiderten die Buddhisten in einer Flugschrift, 
dies sei nichts Neues, da schon die Hinayäna-Schule der Vaibhäshikas gelehrt hätte, daß 
mit dem Nirväna alles Leben für immer aufhöre”. 


6. Der Buddhismus in anderen Ländern der Erde 


Die moderne Verkehrsentwiclung hat es mit sich gebracht, daß sich asiatische Aus- 
wanderer in größerer Zahl in den verschiedensten Ländern der Erde niedergelassen 
haben. Da sie ihre religiösen Institutionen nach der neuen Heimat mitnahmen, sind in 


7 Th. Stcherbatsky, The Conception of Buddhist Nirväna (Leningrad 1927) S. 29. 
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manchen Gebieten buddhistische Gemeinden von Chinesen und Japanern entstanden, 
so namentlich an der pazifischen Küste Nordamerikas, in Brasilien und auf einigen 
Südsee-Inseln (Tahiti, Karolinen). Schließlich sind auch in einigen Ländern buddhistische 
Kultstätten von kriegsgefangenen Soldaten errichtet worden, die nicht in ihre Heimat 
zurückkehren konnten. So gab es in Prag und Belgrad nach dem ersten Weltkrieg Nieder- 
lassungen von Kalmücken, die unter General Wrangel gekämpft hatten, und kürzlich 
ist von einer Kalmückengemeinde in Freewood Acres in New Jersey unter Leitung von 
Dilowa Hutuktu, der 18. Inkarnation des indischen Heiligen Telopa, durch neun Lama- 
priester die Weihung des ersten lamaistischen Heiligtums in der Neuen Welt vollzogen 
worden. vr 

Handelt es sich bei all diesen Diaspora-Gemeinden um Buddhisten, die die Religion 
der Väter in der ererbten Form weiterführen, so ist auf der amerikanischen Südsee- 
Insel Hawaii eine interessante Neubildung vor sich gegangen. 1868 ließen die Besitzer 
von Zuckerplantagen im Königreih Hawaii japanische Kontraktarbeiter nach den 
Sandwich-Inseln kommen, die buddhistische Priester mit sich brachten. Die Annexion 
des Landes durch die Vereinigten Staaten (1898) und das Verbot weiterer Einwanderung 
(1908) führten zusammen mit der durch die Schule usw. bedingten Amerikanisierung 
der Japaner, deren Zahl auf den Inseln vor dem Kriege auf 135 000 geschätzt wurde, 
dazu, daß die nur noch des Englischen kundigen Kinder und Enkel der Einwanderer 
die Kultformen nach dem Vorbild protestantischer Kirchen durch Einführung von 
Orgelspiel und Gemeindegesang umgestalteten. In der neuen Umgebung wurde auch 
die Lehre der verschiedenen aus Japan eingeführten buddhistischen Sekten von vielen 
nicht mehr als zeitgemäß empfunden. Dies hatte die Entstehung eines vereinfachten 
Reformbuddhismus zur Folge, der sich als „Navayäna“ (Neues Fahrzeug) bezeichnete. 
Ihm schlossen sich auch Angehörige der weißen und anderer Rassen an. Die blühenden 
buddhistischen Gemeinden hatten unter dem zweiten Weltkrieg schwer zu leiden, weil 
alle japanischen buddhistischen Priester interniert wurden und nur der aus England 
stammende buddhistische Reverend Ernest Hunt ihre seelsorgerische Betreuung fort- 
setzen konnte. Mit dem Eintritt friedlicher Verhältnisse ist der Buddhismus in Hawaii 
mit dem von ihm unterhaltenen „International Buddhist Institute of Hawaii“ und der 
der Erziehung von Kindern dienenden „Island Paradise School“ wieder in neuem Auf- 
schwung begriffen. 


Seitdem in der Mitte des vorigen Jahrhunderts die Geschichte des Buddhismus durch 
europäische Gelehrte erschlossen wurde, Schopenhauer und Richard Wagner das Loblied 
des „guten Gesetzes“ sangen, zahlreiche Dichter buddhistische Stoffe behandelten und 
die Theosophen sich für buddhistische Vorstellungen begeisterten, sind im abendlän- 
dischen Kulturkreis von Reykjavik und Helsinki im Norden bis nach Buenos 
Aires und Sydney im Süden zahlreiche verstreute buddhistische Gemeinden entstanden. 
Dieselben verdanken ihren Ursprung nicht asiatischen Missionaren, sondern Abendländern, 
die durch Lektüre buddhistischer Schriften für die Religion Gautamas gewonnen wurden. 
Ein weiterer Unterschied zwischen dem europäischen und dem asiatischen Buddhismus 
besteht darin, daß der erstere, indem er auf zahlreiche mythische Vorstellungen und 
kultische Bräuche verzichtet, die Lehre mehr oder weniger zu modernisieren bemüht ist. 
Dadurch aber wird diese in die dialektische Beweglichkeit des abendländischen Geistes- 
lebens hineingezogen; die vielen Versuche, sie immer neu zu interpretieren und begriff- 
lich zu demonstrieren, kennzeichnen deutlich, daß hier eine andere Wesensart am Werke 
ist als in dem traditionsgebundenen Osten, der gleichwohl mit allumfassender Toleranz 
für seine Auffassungen nicht den Absolutheitsanspruch erhebt. 
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Wie alle Religionen befindet sich der Buddhismus gegenwärtig in einer Krise. Die 
Ergebnisse moderner naturwissenschaftlicher und historischer Forschung haben den Glau- 
ben an die Existenz überirdischer Wesen, an eine jenseitige Vergeltung und an die heil- 
fördernde Wirkung von Riten und Zeremonien erschüttert, die sozialen Umschichtungen 
und Umwälzungen haben viele überkommene Überlieferungen und gesellschaftliche 
Ordnungen ins Wanken gebracht. Es steht außer Frage, daß auch der Buddhismus viel 
von dem äußeren Glanz einbüßen wird, der ihm einst die Macht über die Gemüter 
großer Massen gegeben hat. Er wird aber auch unter ungünstigen äußeren Verhältnissen 
bleiben, was er nach der Intention seines Stifters von Anfang an sein sollte: ein Heilsweg 
zur Geistesklarheit von wenigen Weisen, die erkannt haben, daß das Leid dieser Welt 
nicht durch gewaltsame Umwälzungen, sondern allein durch stille unablässige Selbst- 
vervollkommnung jedes Einzelnen überwunden werden kann. 
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Von 
FRANZ KONIG 
St. Pölten 


Ein sehr origineller und fruchtbarer Religions- und Kulturphilosoph, der Engländer 
Christopher Dawson, hat nachdrücklich darauf hingewiesen, daß die Probleme des 
heutigen Europa im letzten gar nicht politischer und wirtschaftlicher Natur sind. Europa 
(das Abendland) war, so betont Dawson!, als geistige Kulturmacht Ursprung und 
Schöpfer der sogenannten modernen Zivilisation und Kultur in der ganzen Welt. Auch 
der Aufstand gegen Europa, wie er vom Nationalismus und Kommunismus in Asien und 
anderswo repräsentiert wird, hat seine Wurzel in der europäischen Geistesgeschichte des 
vorigen Jahrhunderts. Man kann das Abendland weder verstehen noch aufbauen, wenn 
man nicht die geistige Einheit und Grundlage versteht, aus der es herausgewachsen ist. 

Da nun das Christentum die geistige Erziehungsmacht war für das werdende Abend- 
land, so gehört es zu den europäischen Aufgaben der Gegenwart, der Geschichte des 
Christentums nachzuspüren, das bereits vor mehr als 1000 Jahren ein vereintes Europa 
zustande gebracht hat. Das kann aber nicht geschehen, ohne der Geschichte der Bibel nach- 
zuspüren. Wenn wir uns heute eine Seite des Codex Argenteus des Wulfila betrachten 
oder die wahrhaft verschwenderische Kunst der riesigen Initialen im Book of Kells 
(Bibliothek des Trinity College, Dublin) bestaunen, oder wenn wir die Farbenpracht 
und Schreibkunst des Psalteriums des Mönches Folchard (Stiftsbibliothek St. Gallen) be- 
wundern, oder gar den mit Edelsteinen besetzten silbernen Schrein zur Aufnahme der 
vom hl. Columban angefertigten Psalmenhandscrift (im Museum der Irish Academy, 
Dublin) sehen, so können wir ermessen, wie kostbar dieses Buch den jungen Völkern des 
werdenden Europa war, wenn sie so viel Kunst auf die äußere Ausstattung dieses Buches 
verwendeten. 

Ohne viel nachzudenken, erkennt auch der Nichtfachmann, daß die Völker im römischen 
und germanischenRaume durch die Bibel nicht nur in ihrer religiösen Denk- und Begriffs- 
welt geprägt wurden, sondern daß sich dieser Einfluß auch auf das bürgerliche und 
profane Leben ausdehnen mußte. Die schöpferische Zeit des abendländischen Christen- 
tums hatte kein Buch, von dem man soviel sprach, über das man soviel schrieb, das man 
so oft abgeschrieben hat, wie die Bibel. Die Sätze, Gleichnisse, plastischen und anschau- 
lichen Formulierungen der Bibel prägten sich beim Gottesdienst, durch Predigten und 
Lesungen, durch die feierlichen Gesänge der Liturgie, der Psalmen vor allem, dem Ge- 
müte und dem Geiste unverbrauchter einfacher Menschen tief ein. Späte Zeugen für die 
dadurch zustande gekommene Synthese zwischen Volksgeist und biblischer Denkweise 
sind beispielsweise ein Venantius Fortunatus (um 530), die Schola Palatina in Aachen, 
die biblische Glossenliteratur aus und nach der Zeit Karls des Großen oder das alt- 
sächsische Bibelepos Heliand. 

Noch eine andere Feststellung aber ist von großer Wichtigkeit. „Nicht im hebräischen 
oder griechischen Urtext, sondern in lateinischer Übersetzung hat die Heilige Schrift auf 
das Abendland eingewirkt. Da nun der christliche Orient verhältnismäßig früh jener 


* Die Abhandlung geht auf den Vortrag zurück, den der Verf. bei der Verus-Latina-Tagung 
am 7. März 1953 in Beuron gehalten hat. 
1 Ch. Dawson, Understanding Europe (New York 1952). 
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Erstarrung verfiel, die ihn als treibenden Faktor der geistigen Entwicklung ausschaltete, 
während das abendländische Christentum im lebendigen Zusammenhang mit der Geistes- 
geschichte der Menschheit bleibt, so ergibt sich daraus die Bedeutung der lateinischen Bibel 
von selbst. Mögen andere Übersetzungen, wie z.B. die griechische, für die Kritik und 
Geschichte des heiligen Textes größere Wichtigkeit haben, so stehen sie doch an kultur- 
geschichtlicher Bedeutung hinter der lateinischen Bibel zurück. Deren Einfluß gehört 
zudem keineswegs der Vergangenheit an: er wirkt in der Gegenwart nach und wird auch 
in der Zukunft zweifellos seine Bedeutung behalten.“ ? 

Um aber die Wirkung der lateinischen Bibel zu verstehen, muß man sie selbst in 
ihrer Geschichte verstehen: „Sie ist keineswegs unverändert durch die Jahrhunderte 
gegangen. Vielmehr hat sie eine solche Fülle von Wandlungen erlebt, daß sich in ihrer 
Textgeschichte ein Stück Kirchengeschichte widerspiegelt.“ 3 

Die sprachliche Gestalt der lateinischen Bibel wechselte und schwankte nämlich jahr- 
hundertelang, bis schließlich etwa im 8. Jahrhundert unser heute noch gebräuchlicher 
lateinischer Bibeltext zur Vulgata, d. h. zur allgemein verbreiteten Ausgabe, wurde. Diese 
von Hieronymus geschaffene, heute Vulgata genannte lateinische Bibel, hat alle früheren, 
d.h. älteren Übersetzungen im Laufe der Zeit verdrängt. Wir sprechen daher in diesem 
Zusammenhange von der altlateinischen Bibel, sofern sie in vielen Bruchstücken überall 
verstreut ın den verschiedensten Handschriften und in Zitaten erhalten geblieben ist; 
sie heißt auch vorvulgatische Bibel oder einfach Vetus Latina (früher Itala). 
Im Grunde ist Vetus Latina ein Sammelname, weil es sich nicht immer um Bruchstücke 
der gleichen Übersetzung handelt. In verschiedenen Gestalten war die Vetus Latina im 
Gebrauch, in und außerhalb des Gottesdienstes der lateinischen Kirche. 

Das bedeutet aber, daß gerade in der Zeit, als das junge Christentum im Westen das 
Erbe Roms assimilierte, eine andere, uns fremde Form der lat. Bibel existierte, die durch 
die Vulgata vom 8. Jahrhundert an ganz verdrängt worden ist. Der Theologe, der 
Historiker, Philologe und Kulturphilosoph fragt mit Recht: In welcher Form verkündete 
man damals das Wort Gottes, damals, als die Kraft dieser Worte die Weisheit Roms 
überdauerte und dessen wertvollste Schätze aus dem Zusammenbruch des Imperiums 
rettete? Oder: Welche sprachliche Gestalt hatte die Bibel damals, als an ihrer Hand das 
christliche Denken des lateinischen Abendlandes seine ersten Begriffe formte und die 
Grundlagen unserer heutigen geistigen Welt schuf? — Wie hat man das Wort Gottes 
damals verstanden? Was erschien damals als wesentlich? Welche Teile oder Verse der 
Heiligen Schrift haben einen besonderen Einfluß auf diese Entwicklung gehabt? Der 
Philologe kann dann weiter fragen: Wie lautete der Bibeltext, der Ausdruck und Sprache 
der christlichen Völker weitgehend beeinflußte, während sich aus der lateinischen Sprache 
die romanischen Tochtersprachen, das Italienische, das Französische, das Spanische usw., 
entwickelten? Denn wir wissen heute, daß die Sprache der klassischen Literatur auf 
diesen Werdegang einen geringeren Einfluß ausgeübt hat als die Volkssprache — und 
das war die Sprache der altlateinischen Bibel. 

Diese alte Bibel, die vor und dann auch noch neben der Vulgata in jenen bedeutsamen 
frühchristlichen Jahrhunderten in verschiedenen Gestalten kursierte, wiederherstellen zu 
können, ist ein wissenschaftliches und geistesgeschichtliches Anliegen ersten Ranges. Das 
Interesse an dieser Wiederherstellungsarbeit ist schon früh erwacht. Die Arbeit aber ist 
sehr mühsam, denn man muß aus den nicht umfangreichen Handschriftenresten und 
besonders aus zahllosen Zitaten der Kirchenväter wie aus kleinsten Bausteinen ein großes 
Gebäude rekonstruieren. Die Scherben des Archäologen fügen sich rascher zum Ganzen 
als die Wort- und Satzsplitter aus den Kirchenvätern zu Büchern. 


# 5 orig Einführung in die lateinische Bibel (Paderborn 1928) S. 1. 
3 H. Vogels, Art. „Bibelübersetzungen“, in: Lexikon für Theologi i i- 
a eologie und Kirche II (Frei 
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Der Wert einer wissenschaftlich edierten altlateinischen Bibel ist für eine ganze 
Reihe von Disziplinen auch außerhalb der Theologie als Ausgangspunkt neuer, bis jetzt 
nicht möglicher Forschungen sehr groß, der Weg zu diesem Ziele so mühsam, daß es 
eine Pflicht wissenschaftlicher Solidarität ist, die neue Ausgabe zu würdigen, die im 
Kloster Beuron unter der Leitung von P. Bonifatius Fischer OSB. erarbeitet und gesetzt 
und im Verlag Herder, Freiburg i. Br., verlegt wird. 

Die Bedeutung dieses Werkes wird auch für den Außenstehenden hinreichend illustriert 
durch das jahrhundertealte Bemühen von Forschern, die altlateinische Bibel zu rekon- 
struieren. Bereits 1588 bemühte sich Flaminius Nobilius um Teile der Vetus Latina: er 
versuchte, aus den Schriften und Zitaten der Väter den altlateinischen Text für das Alte 
Testament zu erhalten. Der gleiche Teilversuch für das Neue Testament wurde 1749 
gemacht von Josephus Bianchini5. Solche Arbeiten konnte man mit besseren Kenntnissen 
und besseren Mitteln im 20. Jahrhundert fortsetzen. Dies tat z.B. der anglikanische 
Bischof J. Wordsworth in seiner Sammlung Old Latin Biblical Texts; ähnlich der hervor- 
ragende Textkritiker Dom de Bruyne für die altlateinischen Übersetzungen der Makka- 
bäer-Bücher. Die erste umfassende Pionierarbeit, auf der die heutige Beuroner Vetus- 
Latina-Arbeit aufbaut, wurde durch einen französischen Benediktiner aus der Mauriner- 
Kongregation, Pierre Sabatier (gest. Reims, 22. März 1742) geleistet. Er erkannte klar 
die weitreichende Bedeutung der altlateinischen Bibel und sammelte daher mit uner- 
inüdlichem Eifer aus den ihm damals erreichbaren liturgischen Handschriften, aus Bibel- 
handschriften und aus den Werken von ca. 60 Kirchenvätern alle altlateinischen Bibel- 
texte. Seine Forschungen wurden in den Jahren 1739—1749 in drei mächtigen Folio- 
bänden von 3260 Seiten veröffentlicht. Einige Jahre später waren diese drei Bände 
bereits vergriffen und mußten 1751 in Paris neu aufgelegt werden. „Das Werk war 
für seine Zeit eine Leistung ersten Ranges, ein ehrendes Denkmal des berühmten Bene- 
diktinerfleißes.“ ® 

Die Beuroner Vetus Latina will — nach 200 Jahren — eine Vollendung dessen 
sein, was Sabatier begonnen hat. In diesem Zusammenhang müssen wir noch eines Mannes 
gedenken, der durch Eduard von Wölffling, den Begründer des Thesaurus linguae latinae, 
angeregt wurde, das Werk Sabatiers fortzusetzen. Es ist der bayerische Pfarrer Josef 
Denk, der früh aus der Seelsorge schied, um sich ganz dieser Arbeit widmen zu können. 
In seiner Broschüre „Der neue Sabatier“ berichtet Denk von der umfangreichen Literatur, 
die er verarbeitete, um alle altlateinischen Bibelzitate bis zum Jahre 800 zu sammeln. 
Denk verarbeitete z.B. rund 100 Bände der lateinischen Väterausgabe von Migne, die 
60 Bände des damaligen Wiener Corpus, 25 Bände der Berliner Sammlung („Die grie- 
chischen christlichen Schriftsteller“), die Konzilien-Sammlung mit ihren Akten, Canones 
und Papstbriefen bis zum Jahre 800, rund 100 Bände der Acta Bollandiana und Analecta 
Bollandiana, 30 Jahrgänge der Revue Benddictine, alle erhaltenen Codices mit Teilen 
der altlateinischen Bibel, so wie sie der Thesaurus-Index 1904 auf S. 58—60 aufzählte. 
Über den Umfang dieser Arbeit schreibt Denk: „Dieses Riesenmaterial ist nun aufgespei- 
chert in 8 staubfreien Eichenschränken mit 400 Pappschachteln. Jeder Kasten enthält gegen 
2000 Zettel, Zitatenmenge über 1 Million. In dieser Ausdehnung existiert gegenwärtig 
keine Biblische Sammlung auf der ganzen Welt. Dabei ist noch zu beachten, daß der 
gesamte Stoff nicht irgendwelchen Indices entlehnt, sondern selbständig den Texten 
entnommen und mit den verschiedenen Varianten gebucht worden ist.*” — Zu der 
geplanten vierbändigen Veröffentlichung ist es nicht mehr gekommen. Nach Denks Tode 


4 Vetus Testamentum secundum LXX latine redditum (Rom 1588). 

5 Evangelium Quadruplex latinae versionis antiquae seu veteris italicae (Rom 1749); vgl. 
Migne, PL 12, 9—948. 

8 F. Stummer, a. a. O., S. 33. 

7 ]. Denk, Der neue Sabatier (1914), $. 20. 
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(1927) kam das gesamte Material in die Erzabtei Beuron. Die Beuroner Vetus Latina 
mußte nun alle Zitate überprüfen und fallweise ergänzen anhand der inzwischen neu 
veröffentlichten und wissenschaftlich edierten Text- und Väterausgaben. An dieser Bereit- 
stellung neuen Materials hat wieder P. Alban Dold OSB. mit seinem Beuroner Palimpsest- 
Institut einen nicht geringen Anteil. 

War Sabatiers Leistung für seine Zeit überaus groß, so wird sie durch die neue Vetus- 
Latina-Ausgabe sowohl an Vollständigkeit wie auch an wissenschaftlicher Zuverlässig- 
keit und Auswertbarkeit für viele Disziplinen noch weit übertroffen. Neben vielem 
anderen scheint mir die Hauptbedeutung der Beuroner Ausgabe® mit ihrem kompri- 
mierten kritischen Apparat und ihrem umfangreichen Zeugenapparat darin zu liegen, 
daß sie eine Grundlage erarbeitet, die für eine Reihe von Disziplinen und Forschungs- 
zweigen Ausgangsbasis und Quellensammlung ist. (Auf die technische Seite der Ausgabe 
und die Grundsätze der Edition kann ich in diesem Zusammenhange nicht eingehen.) In 
allen wissenschaftlichen Besprechungen — darauf möchte ich eigens hinweisen — wurde 
der kostbare Schatz der patristischen Sammlung, der sich im Zeugenapparat findet, beson- 
ders hervorgehoben. Anhand dieses „Repertorium patristicum“, so bemerkt der Heraus- 
geber mit Recht, „kann man ohne weiteres feststellen, ob ein gefundener Text schon 
ediert ist, welches seine Quellen sind und wo sich verwandte Bibelerklärungen finden. 
Für patristische Schriften läßt sich die Güte ihrer Überlieferung geradezu nach den alt- 
lateinischen Bibelzitaten klassifizieren, unbekannte Fragmente können auf Grund ihrer 
Schriftzitate identifiziert werden“. 

Ich möchte hier auf einige praktische Anwendungsmöglichkeiten für die Forschung noch 
des näheren hinweisen. 

1. Die Ausgabe wird den Kirchenhistoriker und den Forscher auf dem Gebiete 
der abendländischen Kultur- und Geistesgeschichte interessieren. 

Die neue Vetus-Latina-Edition will eine systematische Sammlung alles dessen sein, 
was von der Vetus Latina im weiteren Sinne überliefert ist, nicht nur von Zitaten im 
eigentlichen Sinne, sondern auch von sogenannten freien Wiedergaben des Textes. Eine 
solch umfangreiche Sammlung großer und kleiner Bruchstücke, Sätze, aus verschiedenen 
Ländern (von Afrika bis Frankreich und Spanien) und verschiedenen Jahrhunderten, 
ermöglicht einen Einblick in die Gesetze des Gestaltwandels und damit in geistes- und 
kulturgeschichtliche Faktoren, die hier am Werke waren. Denn die Gestalt der lateinischen 
Bibel von 200—800 spricht durch ihre Zehntausende von Varianten von den Menschen, 
die an ihr gearbeitet haben und auf die sie selber wieder Einfluß ausgeübt hat. Vor 
allem ist es, wie schon erwähnt, der große patristische Kommentar, der uns einen hand- 
greiflichen Einblick in diesen Wandel der Ausdrucksform gibt. 

Dadurch erhalten wir einen Einblick, wie die Übersetzer den Text verstanden, tiefer 
eindrangen und sich Begriffe schufen, die wieder auf das theologische Denken zurük- 
wirkten. Von hier aus läßt sich leicht dem Einfluß nachspüren, der auf das literarische 
Schaffen ausging, vor allem auf die philosophische Begriffsbildung, auf die Verarbeitung, 
Rezeption des antiken Kulturgutes und nicht zuletzt auf soziale und politische Lebens- 
formen. Das gilt um so mehr, als die Frühzeit des christlichen Abendlandes zwischen 
Religion und Leben, zwischen Theologie und Philosophie, zwischen Kirche und Staat 
keine Kluft kannte. Diesem sonst schwer faßbaren geistigen Lebensprozeß des einheitlich 
gewordenen Abendlandes im 3., 4. und 5. Jahrhundert können die Profan- und Kultur- 
historiker in zahlreichen Einzeluntersuchungen nachspüren, sobald ihnen die Vetus Latina 
alles erreichbare Material hierfür zur Verfügung stellt. 

2. Der Patristiker und Exeget wird — sobald er eine Übung hat im Aufschlüsseln 


8 Vetus Latina. Die Reste der altlateinischen Bibel, nach P. Sabatier neu gesammelt und her- 
ausgegeben von der Erzabtei Beuron (Freiburg i. Br. 1950 ff.). — Erschienen sind Band I (Ver- 
zeichnis der Sigel) und von Band II (Genesis) die erste und die zweite Lieferung. 
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des großen Zeugenapparates — mühelos die patristische Tradition feststellen können, Bis 
zur Karolingerzeit kann er zu jeder Bibelstelle alle einschlägigen Väterzitate mit genauen 
Angaben des Fundortes, der Varianten des Bibeltextes selber und der möglichen oder 
sicheren Beeinflussungen durch andere Autoren auffinden®, Es ist reizvoll, so viele Mei- 
nungen und Auffassungen, plötzlich auftauchende Gesichtspunkte zum gleichen Bibelvers 
anhand der zitierten Väterliteratur verfolgen zu können. Ein solches vergleichendes 
Studium wäre ohne die in der Ausgabe verwertete Arbeit der Väter gar nicht möglich. 
Man kann jetzt Erkenntnisse und Einsichten gewinnen, die in dieser Fülle und Spann- 
weite des Materials bis jetzt unzugänglich geblieben waren. 

3. Sehr bedeutsam sind ferner die Einblicke in die Textgeschichte der lateini- 
schen Bibel und die dahinterliegenden kulturgeschichtlichen Zusammenhänge. So kann 
der Herausgeber B. Fischer in den zwei Textgruppen des Hexateuch — der afrikanischen 
und der europäischen — folgende Grundlinien herausheben: „Die Geschichte der alt- 
lateinischen Bibel ist in ihrer Grundrichtung nichts anderes als die fortschreitende 
Europäisierung des afrikanischen Textes. Sachlicher und dem Sinn der Überarbeiter mehr 
entsprechend: die Entwicklung strebt danach, die Übersetzung und die Sprache des Bibel- 
textes zu verbessern; genauere Wiedergabe des als maßgebend angesehenen griechischen 
Textes und besserer sprachlicher Ausdruck sind die gleichbleibenden Ziele derer, die am 
lateinischen Bibeltext geändert haben. Dabei brauchte der griechische Text, den man zur 
Korrektur heranzog, nicht mit der Vorlage der ursprünglichen Übersetzung übereinzu- 
stimmen; und was im 2. Jahrhundert noch Vulgarismus oder grobe Unbeholfenheit des 
Übersetzers war, konnte etwa im 4. Jahrhundert eben durch den Gebrauch in der Heiligen 
Schrift schon hieratisch-feierlich geworden sein.“ 10 

Von nicht zu unterschätzender Bedeutung ist weiter der textkritische Wert der Vetus 
Latina in bezug auf die griechische Bibel. Die lateinische Bibel wurde nach einem vor- 
liegenden griechischen Text, der Septuaginta, für das Alte Testament übersetzt. Nun hat 
auch dieser griechische Text der Bibel seine Geschichte, wie es auf Grund der wiederholten 
Abschriften nicht anders sein konnte. Wie immer die Frage nach der Zahl der selbständigen 
Vetus-Latina-Übersetzungen entschieden wird, als Quellwerk für die Geschichte der 
Septuaginta und des griechischen Neuen Testamentes wird die Vetus-Latina-Ausgabe eine 
hervorragende Rolle spielen. Die Beuroner Vetus Latina wird die Grundlage abgeben 
können für eine Reihe von Spezialuntersuchungen zur Geschichte der griechischen Bibel. 
Die Bedeutsamkeit solcher Forschungen ergibt sich daraus, daß an der ursprünglichen 
Septuaginta nicht nur die alttestamentliche Textkritik, sondern auch die Erforschung des 
Judentums und die allgemeine Religionsgeschichte ein größtes Interesse hat. 


4. Dem Dogmatiker und Dogmenhistoriker wird sich jetzt die Möglichkeit 
bieten, anhand des der Vetus Latina beigefügten Zeugenapparates, der gesamten patristi- 
schen Literatur, an wichtigen Bibelstellen einen Einblick zu erhalten in die Entwicklung . 
christlicher Vorstellungen und damit in die Dogmenentwicklung überhaupt. Ich weise 
beispielshalber hin auf das Proto-Evangelium im 3. Kap. der Genesis, auf den Schöpfungs- 
bericht im 2. und 1. Kap. desselben Buches. Ein ungeheures Material ist hier im kritischen 
Apparat und im Zeugenapparat ausgebreitet, das bis jetzt dem Dogmatiker und dem 
Bibeltheologen in dieser Fülle nicht zugänglich war. Die Auswertung des ganzen Materia- 
les wird äußerst interessante Einblicke geben, wie das Verständnis für das Glaubensgut 
gewachsen und der sprachliche Ausdruck sich der vertieften Erkenntnis immer mehr 
anpaßte. Die Dogmengeschichte wird anhand dieses Materials nicht nur bisher unbekannte 


9 Mit Recht meint Ch. Martin in seiner Besprechung des 1. Faszikels der neuen Vetus-Latina- 
Ausgabe in: Nouvelle Revue Th£ologique (Juli 1950, S.750): „C’est un r&pertoire d’ensemble 
de la patristique latine sur lequel on ne saurait trop attirer l’attention.“ 

10 Einleitung zur Genesis, $.15. 
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Nuancierungen feststellen, sondern bisher überhaupt entgangene Erkenntnisse ermög- 
lichen. ; 

5. Mit Begeisterung — so möchte ich sagen — wird sich der Philologe auf dieses 
neue, schier unendliche Material stürzen, um es für seine Zwecke zu verarbeiten, und das 
wieder in vers&hiedener Hinsicht. Einmal geht es um sprachgeschichtliche Erkenntnisse 
allgemeiner Art. Wilhelm Süß formuliert das in einer interessanten Arbeit: „Das Problem 
der lateinischen Bibelsprache“ 11, folgendermaßen: „Letzten Endes war die Beschäftigung 
mit den Seltsamkeiten der altlateinischen Bibelsprache Ausgangspunkt für die wichtige 
Erkenntnis, daß Sprache überhaupt nicht etwas Fertiges, Statisches, sondern etwas Dyna- 
misches, eine Aktion sei, nicht ein Ergon, sondern eine Energeia, sich ändernd wie der 
Volksgeist, dessen Symbol sie ist. Und von der im weiteren Verlauf gewonnenen Erkennt- 
nis, die auf lateinischem Gebiet kurz gesagt die Entdeckung des Vulgär-Lateins bedeutet, 
schien dann helleres Licht als je auf den Ausgangspunkt, die lateinische Bibel, zurück- 
zustrahlen.“ — Diese sprachgeschichtlichen Erkenntnisse, die bereits früher durch die 
Beschäftigung mit der Vetus Latina gewonnen wurden, lassen sich jetzt noch genauer 
bestimmen. Das reiche Material, das die neue Ausgabe bietet, läßt in den Geist und in die 
Struktur dieser sogen. spätlateinischen Volkssprache mit ihren volltönenden Endungen, 
mit ihren Diminutivbildungen, mit ihren neuen Adjektivbildungen, neuen Wortbildungen 
und Bedeutungsverschiebungen tiefer eindringen. 

Wie sehr die Erforschung des altchristlichen Lateins auch mit all den Fragen der Verus 
Latina verbunden ist, zeigen Arbeiten der holländischen Schule, wie die von Josef 
Schrijnen!2, sowie die Arbeiten von Christine Mohrmann'®. 

Vielleicht wird es auch möglich sein, im Laufe der Zeit etwas Genaueres zu erfahren 
über jene „anonymen ungreifbaren Schöpfer dieser merkwürdigen Sondersprache“, wie 
Süß sich ausdrückt. Sie müssen — ein ganz einzigartiger Fall innerhalb des antiken 
Schrifttums — ganz außerhalb der gewohnten humanistisch-rhetorischen Erziehung 
stehen. Nur so erklärt sich der überreichliche, fast naiv zu nennende Gebrauch von Aus- 
drucksformen, von denen wir sonstwo nur gelegentlich einen Schimmer zu sehen bekom- 
men. Aber sie sind nicht bildungslose Organe des religiösen Volksgeistes. Zum Dolmetscher- 
dienst befähigt sie eine wesentlich mit Mund und Ohr arbeitende mehrsprachliche 
Lebenserfahrung. Es gilt, ihr Bild im einzelnen näher zu zeichnen. 

Mit dem alten Latein der Bibel steht die Erforschung der romanischen Sprachen in 
engem Zusammenhang. Seit der Veröffentlichung von H. Roensch!4 wurde der romani- 
schen Philologie ein ganz neues Feld eröffnet. Man hat bald erkannt, daß der Gebrauch 
von Präpositionen und Pronomina, die Art der Wortbildung und der Flexion der lateini- 
schen Volkssprachen sich am engsten berührt mit denselben Erscheinungen in den romani- 
schen Sprachen. Jetzt auf einmal begann man neben dem klassischen Latein die Bedeutung 
der davon verschiedenen Volkssprache zu erkennen und zu erforschen. Die Sprac- 
geschichte der französischen, italienischen und spanischen Sprache wird in der neuen 
Vetus Latina eine ungeahnte Ausdehnung des Forschungsfeldes feststellen können. Die 
Arbeit wird in der neuen Edition noch dadurch leichter und fruchtbarer gemacht, daß im 
oberen Teil der Seite, im sog. Schema, die mehr literarische Sprache der Vulgata mit ihren 
Varianten gegenübergestellt wird der volkstümlichen Fassung der Vetus Latina, die beide 
beständig auf die griechische Vorlage bezogen werden können, um jeden Zweifel über 
Wortsinn und Satzbau auszuschließen. 


Die Bedeutung der Vetus Latina 


11 Historische Vierteljahresschrift 27 (1932) S. 30, 

12 ]. Schrijnen, Charakteristik des Altchristlichen Latein (Nijmegen 1932). 

18 Chr. Mohrmann, Vigiliae Christianae (Amsterdam 1952); dies., Die altchristliche Sonder- 
sprache in den Sermones und des hl. Augustin (Nijmegen 1932). 

14 H.Roensch, Itala und Vulgata, das Sprachenidiom der urchristlichen Itala und der katho- 
lischen Vulgata unter Berücksichtigung der romanischen Volkssprache (Marburg 21875). 
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Schließlich sei noch darauf hingewiesen, daß wir uns ein Bild machen können vom 
Einfluß der Bibelsprache auf die Entwicklung der Volkssprache und damit auch auf den 
Ursprung der romanischen Sprachen, wenn wir uns folgende Bemerkung Augustins!5 vor 
Augen halten: „So groß ist die Macht der Gewohnheit auch beim Lernen, daß diejenigen, 
die durch die heiligen Schriften genährt und von ihnen erzogen wurden, sich über anders- 
geartete Redewendungen wundern und sie für ein weniger gutes Latein halten als die, 
welche sie in den heiligen Schriften gelernt haben und die sonst bei keinen anderen 
lateinischen Schriftstellern vorkommen.“ Daraus erhellt, wie weitreichend der sprachliche 
Einfluß der Vetus Latina auf die Christen und damit auf ihre Zeit war. 

7. Ein anderes, sehr interessantes Problem, das sowohl die allgemeine Religionsgeschichte 
wie die Sprachforschung betrifft und das sich durch die Vetus Latina eine sehr reiche 
Forschungsgrundlage erhoffen darf, ist das Verhältnis von Kultsprache und Profan- 
sprache. Durch die Arbeit von H. Rheinfelder!® haben wir eine gute Einführung erhal- 
ten in die Tatsache, daß diese zwei Bereiche in der Sprache existieren und daß es „ein Auf- 
steigen von profanen Worten in den sakralen Bereich“ gibt und „umgekehrt ein Absinken 
aus der kultischen in die profane Sphäre“ (Havers). — Von hier aus ergeben sich wieder 
Zugänge zum Studium des Verhältnisses von altlateinischer Bibelsprache und Liturgie. 
Die Sprache des Gebetes und der Liturgie hat sich eng an die Volkssprache der Bibel 
angeschlossen. Christine Mohrmann spricht darum von einem „idiome r&volutionnaire“. 
Nicht nur die liturgische Sprache, sondern auch die liturgischen Texte werden in diesem 
Lichte neue Erkenntnis gewähren, sobald diese bis jetzt noch wenig erforschten Zusam- 
menhänge besser geklärt werden können. Es sei hier auch hingewiesen auf interessante 
Beobachtungen, die kürzlich Christine Mohrmann in einem Aufsatz über das Latein der 
Liturgie ausgesprochen hat und die dabei auf den Zusammenhang zwischen altlateinischer 
Bibel und Liturgie hingewiesen hat. Es wird Aufgabe der Lexikographen sein, dem 
Bedeutungswandel lateinischer Worte gerade auch unter diesen bisher kaum beobachteten 
Gesichtspunkten nachzugehen. Die Vetus Latina hat hier eine solche Fülle von Material 
aufbewahrt, das uns sonst endgültig verlorengegangen wäre. 

Ich glaube in keiner Weise zu übertreiben, wenn ich zusammenfassend feststelle: Die 
Vetus Latina ist Grundlage und Ausgangspunkt für theologische Untersuchungen, ins- 
besondere für die patristischen, exegetischen, dogmatischen, dogmengeschichtlichen und 
liturgiegeschichtlichen Forschungen. Darüber hinaus aber ist sie Forschungsgrundlage für 
die christlihe und abendländische Kulturgeschichte. Vielleicht darf ich hier sogar den 
Wunsch aussprechen, es möge der Herausgeber der Vetus Latina mit seinen Mitarbeitern 
gelegentlich Themen und Dissertationen anregen oder Preisausschreiben veranlassen in 
Verbindung mit den theologischen Fakultäten, nicht zuletzt aber auch mit den philoso- 
phischen und juristischen Fakultäten. 

Zum Schluß möge noch dem Theologen das Wort gelassen sein. Die Gemeinschaftsarbeit 
an der Vetus Latina, an der katholische und protestantische Gelehrte einträchtig zusam- 
menarbeiten, will sich nicht zuletzt einreihen in den Dienst am Wort Gottes. Ein Dienst, 
der in den letzten 200 Jahren ausgezeichnet ist durch eine glänzende Reihe unermüdlicher, 
begabter und selbstloser Forscher. Der Herausgeber und seine Mitarbeiter an der Beuroner 
Vetus Latina wollen mitdienen, um das Wort Gottes, gehüllt in die Knechtsgestalt der 
menschlichen Sprache, besser zu erkennen, frei von allen Mißverständnissen und Fehl- 
deutungen, „strahlend rein, ohne Flecken, ohne Runzeln oder dergleichen, heilig und 
makellos“ (Eph. 5, 24). Denn des Menschen höchste Weisheit ist es, ganz zu begreifen, was 
Gott zu uns gesprochen, in seiner Offenbarung uns verkündet hat. 


15 De doctrina christiana, 2, 14. 


16 H. Rheinfnelder, Kultsprache und Profansprache in den romanischen Ländern (Genf-Florenz 
1933). 


18 Saeculum IV, Heft 3 273 
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Seit Adolf v. Harnack in seiner Dogmengeschichte den Versuch gemacht hat, Ausbil- 
dung und Entwicklung des christlichen Dogmas im Altertum als den Prozeß der Helleni- 
sierung des Christentums zu begreifen, war die geschichtliche Forschung unablässig 
bemüht, weit über die Geschichte des Dogmas hinausgreifend, die gegenseitigen Beziehun- 
gen zwischen dem Christentum und der Welt der Spätantike, in die es eingetreten ist, zu 
untersuchen und genauer zu bestimmen. Es ist hier nicht der Raum, auf die mannigfachen, 
vielfach verschlungenen Wege noch einmal den Blick zu richten, die forschendes Verstehen 
dabei eingeschlagen hat. Für die Charakterisierung der Wissenschaftslage der beiden letz- 
ten Jahrzehnte mag es genügen, etwa auf die leider nicht vollendete „Geschichte der Alten 
Kirche“ von Hans Lietzmann, in der die heidnische Umwelt des Christentums eine ein- 
gehende Berücksichtigung gefunden hat, und auf zwei weitere große Unternehmungen 
hinzuweisen, auf das Kittelsche „Wörterbuch zum Neuen Testament“ und das von dem 
Bonner Theologen und Religionshistoriker Franz Josef Dölger angeregte, neuerdings von 
Theodor Klauser wieder fortgeführte „Reallexikon für Antike und Christentum“. Es ist 
wohl kein Zufall, daß sowohl auf dem Gebiet der biblischen Wort- und Begriffsgeschichte 
als auf dem der sogenannten Realien die wissenschaftliche Situation zu einer lexikalischen 
Zusammenfassung geführt hat. Die beiden genannten Werke haben es sich auch zur Auf- 
gabe gesetzt, den Unterschied von Christlichem und Nichtchristlichem herauszuarbeiten, 
ınag es sich nun um Wort, Begriff oder Sache handeln. 

Es ist ein Charakteristikum sammelnder lexikalischer Arbeit, daß sie die Vorstellung 
begünstigt, als sei mit der Sammlung und Sichtung des Materials nun auch das letzte Wort 
gesprochen. Wie wenig dies der Fall ist, zeigen zwei Veröffentlichungen der letzten Jahre, 
die im folgenden besprochen werden sollen. 


Hugo Rahners Buch „Griechische Mythen in christlicher Deutung“ !, von dem zuerst die 
Rede ist, hat leider in den Nachkriegsjahren nicht jene Beachtung gefunden, die ihm 
gebührt, obgleich es — eine Sammlung von Vorträgen, die im Kreise des „Eranos“ gehal- 
ten worden sind — sich an eine weitere Leseröffentlichkeit wendet und bewußt nur einen 
Ausschnitt aus der umfassenden Belesenheit des Verfassers vermitteln will?. Immerhin 
hätte schon der Titel die Aufmerksamkeit auf sich lenken können. 


1 Hugo Rahner, Griechische Mythen in christlicher Deutung (Zürich, Rhein-Verlag 1945), 497 S. 

2 Wem es um eine vollständige Dokumentation zu tun ist, sei auf die gleiche und ähnliche 
Themen behandelnden Aufsätze von Hugo Rahner verwiesen: Das Meer der Welt, in: Zeitschrift 
für Katholische Theologie 66 (1942) S. 89 ff.; Odysseus am Mastbaum, ibidem 65 (1941) S. 123 bis 
152; Die Weide als Symbol der Keuschheit in der Antike und im Christentum, ibidem 56 (1932) 
S. 231—253; Mysterium Lunae, ibidem 64 (1940) S. 126 ff. 
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Von antiken Mythen in christlicher Deutung ist, sieht man von der Geschichte von 
Vergils 4. Ekloge ab, bisher wenig die Rede gewesen. War nicht gerade der antike Mythos, 
untrennbar verbunden mit den hellenischen Göttergestalten und mit den höchsten Offen- 
barungen antiker Dichtkunst, jenes Stück des antiken Erbes, demgegenüber das aufstre- 
bende Christentum in spröder Ablehnung, wenn nicht in offener Feindschaft verharren 
mußte? Gewiß, es ist auch dem schließlich sich durchsetzenden Christentum nicht möglich 
gewesen, die heidnische antike Dichtung zu verdrängen, mochte der darin sich ausspre- 
chende Geist noch so sehr christlihem Empfinden zuwiderlaufen. Will man den Grund 
für diesen Kompromiß nicht darin suchen, daß dem Christentum der Spätantike, das in 
der Epoche einer absteigenden und ausklingenden Kultur sich entfaltete, der große Dichter 
versagt geblieben ist, der alles, was heidnische Dichtung geschaffen, so weit hinter sich 
gelassen hätte, wie später Dante Vergils Unterweltsbilder, so wird man das Fortleben der 
antiken Dichtung als die Wirkung einer unvergleichlichen Traditionsmacht verstehen 
müssen, die bis zuletzt ihre Gewalt über den Menschen der Spätantike bewahrt hat und 
die auch das Christentum trotz seiner leidenschaftlichen Dichter- und Götterpolemik nicht 
völlig erschüttern konnte. Allerdings ist von diesem endlichen Gewährenlassen, das gerade 
bei den tieferen Naturen nicht ohne Gewissenskonflikte und Kämpfe abging, bis zu der 
aktiven Auseinandersetzung, wie sie in der christlichen Deutung antiker Mythen vorzu- 
liegen scheint, noch ein weiter Schritt. Dabei konnte es sich zunächst nicht um ein Gelten- 
lassen handeln, etwa in dem modernen Sinn, daß neben dem religiösen Bereich ein eigener 
Bezirk kultureller Werte anerkannt worden wäre, mit dem sich zu beschäftigen auch dem 
Christen nicht verwehrt sein könnte. Solange heidnische Bildung als ernst- 
hafte Bedrohung des Christentums empfunden wurde, blieb die Deu- 
tung, die sich zum Ziel setzte, christlichen Gehalt in heidnischer 
Dichtung aufzuweisen, wohl die einzige Form positiver Begegnung. 

Ursprünglich fremden Besitz durch Deutung zu eigenem zu machen, diese Aufgabe war 
dem Christentum von Anfang an gestellt. Zwar dem Boden des jüdischen Volkes ent- 
stammend und zunächst innerhalb der Schranken des Judentums verharrend, hat das 
Christentum auch dann, als es wesentlich Heidenchristentum geworden war und die 
Verbindung mit dem Judentum gelöst hatte, unbedenklich die heiligen Bücher der Juden 
weiter benützt und ihnen mehr und mehr einen christlichen Sinn gegeben. Ein Weg dazu 
war die Anwendung der Allegorie, die als griechisches Erbe schon vom Judentum 
übernommen und von dem Alexandriner Philo mit größter Virtuosität gehandhabt wor- 
den war. Die Allegorie diente vor allem dazu, das dem Empfinden und Denken einer 
späteren Zeit an den heiligen Schriften fremd und anstößig Gewordene doch noch zu 
retten, indem es als Andeutung und Hülle höherer, zeitloser Wahrheit verstanden und 
gerechtfertigt wurde. 

Neben der Allegorie steht als weitere Deutungsform die Typologie, die, mag sie 
auch, wie Danielou® gezeigt hat, bereits im Alten Testament ohne christlichen. Bezug 
vorliegen, doch als die eigentliche Form der interpretatio christiana angesprochen werden 
darf. Nimmt die allegorische Auslegung dem erzählten Ereignis sein Eigengewicht und 
löst seinen geschichtlichen Inhalt auf, so hebt die Typologie, jedenfalls dort, wo sie sich 
nicht mit dem Aufspüren rein äußerlicher Bezüge und Übereinstimmungen Genüge sein 
läßt, das auf Christus oder das neutestamentliche Heilsgeschehen hinweisende, es prä- 
figurierende Ereignis nicht auf: Isaaks Opferung bleibt durchaus das geschichtliche Ereig- 
nis, als das es erzählt wird und aufgefaßt werden soll, aber das volle Verständnis des 
erzählten Vorgangs ist nur dann gewährleistet, wenn er gleichzeitig als eine Präfiguration 
des Opfertodes Christi erkannt wird. So ergeben sich für das typblogische Denken, das 
seine Lebendigkeit in dieser Spannung von Identität und Nicht-Identität hat, eine Reihe 


3 Jean Danielou, Sacramentum futuri. Etudes sur les Origines de la Typologie Biblique (Paris, 
Beauchesne 1950) X VI, 265 S. 
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von Typoi und Antitypoi, in denen durch Deutung Personen und Ereignisse des Alten 
und Neuen Testamentes fest aufeinander bezogen werden. SER 

Bei jedem Versuch, der christlichen Deutung hellenischer Mythen ihren geschichtlichen 
Platz anzuweisen, wird man immer berücksichtigen müssen, daß auch die nichtchristliche 
Spätantike, Anregungen des Hellenismus aufnehmend und weiterbildend, eine Zeit des 
Symbolismus gewesen ist, der sich bei der Erscheinungswelt nicht beruhigt und in ihr 
Zeichen und Hinweis auf Höheres wahrzunehmen gewohnt ist, sich dabei nicht ungern 
in das lodkende Labyrinth allegorischen Verständnisses verlierend. Auch an der Spätantike 
läßt sich das Schicksal eines seinem Ende zugehenden Kulturzeitalters ablesen, das von 
dem unermeßlichen geistigen Erbe nichts preisgeben will, dem fremd und untragbar Ge- 
wordenen aber nur durch allegorische Deutung noch einen Sinn abgewinnen kann. 


* 


Überblickt man an Hand von Rahners Buch den Bereich der von christlicher Deutung 
erfaßten griechischen Mythen, so fällt auf, daß es sich dabei, soweit dichterisch geformtes 
Sagengut in Betracht kommt, ausschließlich um Homerdeutung handelt und daß dabei 
wiederum die Odyssee im Vordergrund steht. Mag dabei die Gestalt des großen Dul- 
ders und seine doch noch von einem glücklichen Ende gekrönten Irrfahrten christlich- 
antikes Empfinden in besonderer Weise angesprochen haben, so überrascht es doch, zu 
sehen, daß der ganze Bereich der griechischen Tragödie, die, ohne Homer gewiß nicht 
denkbar, doch ganz andere Tiefen menschlichen Erlebens und Leidens erschlossen hat, für 
die christliche Deutung nicht existiert. Es sind keine Spuren zu entdecken, daß etwa so 
ausgesprochene Leidensgestalten wie Odipus oder Philoktet christliches Denken zur Deu- 
tung veranlaßt hätten. In dieser zunächst so befremdenden Beschränkung 
auf die Odyssee zeigt sich jedoch am deutlichsten die tiefe Abhängig- 
keit der christlichen von der nicht-christlichen antiken Dichter- 
auslegung. Auch diese ist im wesentlichen Homer- und zwar Odyssee-Deutung gewesen, 
eine Tatsache, die ihre Begründung in der dominierenden Stellung Homers in der antiken 
Bildung findet. Schöpfungen höchster poetischer Kraft und als reine, sich selbst genügende 
Dichtung entstanden, sind Homers Werke im Altertum doch ganz selten als solche auf- 
genommen und gewürdigt worden. Der Jahrhunderte nicht bestrittene Anspruch, daß in 
ihnen über das rein Dichterische hinaus ewig Gültiges und Verbindliches über Götter und 
Welt ausgesagt sei, findet seine erbittertsien Gegner in der Philosophie und der sophisti- 
schen Aufklärung. Soweit die an philosophischen und moralischen Maßstäben orientierte 
antike Homerkritik sich nicht Platons strenger Verwerfung anschloß oder sich zu dem 
hohen Standpunkt des Peripatos erhob, die homerischen Gedichte als reine Poesie und 
für nichts anderes zu nehmen, blieb nur die allegorische Deutung, durch die die zahlreichen 
dem Empfinden und Denken einer nicht mehr im Mythos lebenden Welt fremdgeworde- 
nen Partien als Symbol und Hinweis auf Höheres, Zeitentrücktes verstanden und so ihrer 
Anstößigkeit entkleidet wurden. Meister in dieser Kunst sind die Stoiker gewesen. Mag 
auch ihre Blindheit gegenüber den Werten reiner Poesie befremden und die Reduzierung 
der lebensvollen gestaltenreichen homerischen Götterwelt auf Kräfte der Natur oder 
sittliche Begriffe als ein verfehltes Experiment erscheinen, so ist dem Versuch, auf diese 
Weise Homers alten Primat in der griechischen Bildung als des höchsten Dieners 
und Lehrers zugleich zu erhalten, Größe nicht abzusprechen. Ihren wirklichen Siegeszug 
hat die stoische allegorische Methode allerdings erst angetreten, als sie von dem antiken 
Spätjudentum aufgegriffen wurde und, von Philon mit besonderem Geschick verwendet, 
ihre Eignung erwies, den Buchstaben des Alten Testaments mit dem Geist griechischer 
Philosophie auszugleichen. 

Was die christliche Deutung der Odyssee betrifft, so ist natürlich nicht zu erwarten, daß 
das ganze Gedicht einer solchen Interpretation unterworfen worden wäre. Gewiß haben 
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Basilius und andere christliche Autoren die Odyssee einen Lobpreis der Arete genannt, 
aber diese Formel, die sie von ihren heidnischen Vorgängern übernommen haben, hat mit 
Allegorie nichts zu tun. Was christliches Denken im Altertum immer wieder zur Odyssee 
hinzog, sind einzelne Szenen, Bilder und Verse, und wenn wir uns auch bewußt bleiben 
müssen, daß die christliche Homerdeutung nur mehr in Bruchstücken vorliegt, so bleibt es 
doch für dieses allegorische Verfahren bezeichnend, daß es nicht in pedantischer Systematik 
das ganze Gedicht zu umspannen sucht, sondern nur an gewissen Stellen, von denen es 
sich dann allerdings kaum mehr lösen kann, sich einnistet. Einem alle Entsprechungen auf- 
spürenden Denken, wie es sich, nicht immer zu seinem Vorteil, in der am Alten Testament 
geübten Typologie zeigt, wäre es gewiß nicht schwer gefallen, eine ausgeführte Parallele 
zwischen dem Schicksal des Odysseus, der durch Leid zum endlichen Sieg fortschreitet, und 
dem Leben Christi zu ziehen. Soweit wir sehen, scheint diese mögliche Beziehung nicht 
ausgewertet worden zu sein. Wenn verhältnismäßig spät die Gleichsetzung Odysseus— 
Christus begegnet, so hat sie ihren Ursprung in einer Szene der Odyssee, die sichtlich sehr 
bald christliches Denken beschäftigt hat: in der Erzählung von dem an den Mast- 
baum gefesselten und so den Verlockungen der Sirenen erfolgreich 
widerstehenden Odysseus. Daß das Bild des Mastbaumes mit seiner Querstange 
den Gedanken auf das Kreuz gelenkt hat, kann nicht mehr überraschen, wenn man 
bedenkt, wie stark gerade im Alten Testament die Typologie eine Form bildhaften, 
assoziativen Denkens darstellt und wie gerne sie sich in der Aufspürung äußerlicher, 
visueller Bezüge und Übereinstimmungen ergeht. In der christlichen Auslegung der 
Sirenenszene ist die Beziehung des Mastbaumes von Odysseus’ Schiff auf das Kreuz 
Christi für uns jedenfalls die älteste nachweisbare Komponente und der Ansatzpunkt für 
alle weitere Auslegung. Die Sirenenszene ist überhaupt ein Musterfall, an dem sich 
allegorisches Denken in seinen vielfach so verschlungenen Wegen besonders gut übersehen 
läßt. Man darf es vielleicht als ein Gesetz dieser Denkweise aussprechen: Ist einmal der 
Boden an einer Stelle gelockert, so ist für den Allegoriker die Hauptarbeit getan und es 
beginnt für ihn das Stadium einer manchmal vielleicht allzu mühelosen Ernte. In der 
allegorischen Durchdringung der Sirenenszene ist es nicht anders: Ist einmal die Beziehung 
zwischen Mastbaum und Kreuz entdeckt, so fügen sich auch die übrigen bildhaften Be- 
standteile der Szene ohne Mühe und Zwang einer christlichen Auslegung. Das Schiff des 
Odysseus, was ist es anderes als das Schiff der Kirche, das unter dem Schutz des Kreuzes 
das stürmische Meer der feindlich gesinnten Welt durchfährt und den Christen zum 
sicheren Hafen der Ewigkeit trägt? Der Christ muß sich allerdings, will er den Versuchun- 
gen der Welt, als deren Symbol sich die Sirenen ganz ungezwungen darbieten, mit Erfolg 
widerstehen, freiwillig an das Kreuz Christi, so wie Odysseus an den Mastbaum, binden 
lassen. Antike und christliche Elemente sind in dieser Deutung zu zwingender Einheit 
zusammengetreten. Das Meer ist seit alters das Symbol des Bedrohlichen schlechthin, im 
Bild des Schiffes, das die Wogen der stürmischen See durchfährt, ist schon für nichtchrist- 
lich antikes Empfinden Gefährdung und Sicherheit in gleicher Weise ausgesprochen. Bei 
dieser eben skizzierten Deutung sind die christlichen Allegoriker nicht stehengeblieben, 
und ihrem Spürsinn eröffnen sich immer neue, bisher verborgengebliebene Bezüge. So 
sieht Klemens von Alexandreia, geistvoll spezifizierend, in den Sirenen, die dem 
Odysseus schon bei Homer höheres Wissen versprechen, die heidnische Wissenschaft ver- 
körpert, die sich für den Christen tödlich auswirkt, sofern er sich nicht freiwillig unter den 
Schutz des Kreuzes begibt. Es ist nur ein Fortspinnen desselben Gedankens, wenn später 
die Häretiker unter dem Bild der Sirenen gesehen werden. Was Klemens, den Meister 
der christlichen Homerdeutung, aus Vorgängern und Nachfolgern heraushebt, ist aber 
dies, daß er sich nicht auf eine bestimmte Deutung festlegt — ein Erstarren dieser Symbo- 
lik, die dann im Mittelalter gelegentlich als dürre Formel ein schattenhaftes Leben fristet, 
ist in der Regel erst im Ausgang des Altertums feststellbar —, sondern in souveräner Weise 
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mit den symbolischen Möglichkeiten des antiken Textes schaltet. Wie er, je ‚nach den 
Erfordernissen seines Zusammenhanges, die Gestalt des Odysseus bald positiv, bald 
negativ bewertet, so fällt es ihm auch nicht schwer, die Sirenen, sonst ein Symbol des 
Negativen schlechthin, dem Leser in einem freundlicheren Lichte zu präsentieren. Zwar 
sind sie auch diesmal die Vertreter hellenischer Wissenschaft und Bildung, doch sei diese 
nicht in allen Teilen verwerflich und schädlich. Licht und Schatten sind jetzt in der Aus- 
deutung der Sirenenszene anders verteilt. Tiefes Dunkel ist über die Gefährten des 
Odysseus gebreitet, die mit verstopften Ohren an den Sirenen vorbeifahren und denen 
jene engherzigen Christen verwandt sind, die von dem Rhythmus und der Melodie, d.h. 
von den positiven Werten der heidnischen Kultur, nichts wissen wollen, weil sie nicht ver- 
stehen, das für den Christen davon Annehmbare mit offenen Sinnen und ohne Gefähr- 
dung ihres Glaubens sich anzueignen. Von der Versuchung, der allegorisches Denken gerne 
erliegt, den zu deutenden Text zu pressen und auch in jedem beiläufig gesetzten Wort 
einen symbolischen Hinweis zu wittern, ist Klemens von Alexandreia bewahrt geblieben. 
Erlegen ist ihr gewiß Hippolyt, der in der Bemerkung der Odyssee, Odysseus habe sich 
aufrechtstehend (orthos) am Maste anbinden lassen, mit Befriedigung einen symbolischen 
Zug entdeckt: Für ihn wird Odysseus zum Sinnbild des „orthodoxen“ Verharrens im 
Glauben, das sich von den Verlockungen der Häresie nicht anfechten läßt. 

In dieser unserer Zusammenfassung konnten nur die Grenzlinien hervorgehoben wer- 
den, innerhalb deren sich die christliche Deutung der Sirenenszene bewegt, von ihrem 
Reichtum kann nur die Lektüre von Rahners Buch einen adäquaten Begriff vermitteln. 
Aber man würde doch fehlgehen, wollte man die Beliebtheit der Sirenenszene im Alter- 
tum — selbst auf christlichen Sarkophagen ist Odysseus an den Mastbaum gefesselt dar- 
gestellt als ergreifendes Symbol der Fahrt des im Schiff der Kirche geborgenen Christen 
zur ewigen Ruhe — lediglich den reichen in ihr verborgenen Auslegungsmöglichkeiten 
zuschreiben. Die hier notwendige Korrektur wird ebenfalls Rahners Gelehrsamkeit ver- 
dankt, der nachweist, daß die Sirenen das Interesse, das sie im christlichen Altertum 
erweckten, nicht zuletzt ihrer mehrfachen Erwähnung im griechischen Text des Alten 
Testaments verdanken. Daß an sechs Stellen der Septuaginta das Wort „Sirenen“ be- 
gegnet zur Bezeichnung eines unheimlichen Tieres — der hebäische Text spricht von Scha- 
kalen —, hat die Bibelerklärer schon im Altertum beschäftigt. Sicher war es eine nicht zu- 
treffende Übersetzung — schon Hieronymus hat in seinem lateinischen Text nur an 
einer der sechs Stellen das Wort „Sirenen“ belassen —, aber die aufregende Erwähnung 
der homerischen Wunderwesen in dem heiligen Text hat seinen Eindruck auf die griechi- 
schen Leser nicht verfehlt und den Sirenen Homers noch ein Bedeutendes an unheimlicher 
Symbolkraft zuwachsen lassen. 

* 


Das Vorkommen der Weide in der Septuaginta hat im Altertum auch das Glück einer 
kleinen Versgruppe der Odyssee (X, 508—512) gemacht, die ohne diesen biblischen Bezug 
wohl kaum eine so starke Beachtung bei den antiken Christen gefunden hätte. In den 
homerischen Versen ist von hohen Pappeln und „Frucht verlierenden“ Weiden die Rede, 
die den Eingang zur Unterwelt säumen. Dem modernen Leser wohl nichts weiter als 
ein gewiß stimmungsgesättigter Zug — über das den Weiden zugesellte Beiwort, obwohl 
hapax legomenon, pflegt man hinwegzulesen —, ist gerade dieser schlichte Vers von beson- 
derem Sinne erfüllt gewesen. Auch in diesem Fall hat nicht-christliche Deutung schon den 
Boden bereitet. Aus der Beobachtung, daß die Weide ihre Blüten abwirft, ehe sie die 
Frucht ansetzt, daß sich dieser Baum — so hat es wenigstens den Anschein — nicht durch 
Besamung fortpflanzt, sondern nur aus der Kraft seiner in der Erde verborgenen Wurzeln, 
erwuchs die Anschauung, daß die Weide, Zerstörerin ihrer eigenen Frucht, wie sie eben 
schon bei Homer genannt wird, und am Eingang der Unterwelt emporwachsend, wo 
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Leben und Tod sich scheiden, diese beiden Mächte in besonderer Weise symbolisiere. Häu- 
fig in Verbindung mit dem Keuschlamm (Hagnos) erwähnt, dessen Name im Altertum 
gerne bald mit dem Adjektiv hagnos (keusch), bald mit agonos (nicht zeugend) zusammen- 
gebracht wird, hat die Weide an dieser etymologisierenden Symbolik Anteil und wird 
Sinnbild der Enthaltsamkeit und Jungfräulichkeit. Damit sind wesentliche Elemente der 
christlichen Deutung schon vorgegeben. Immerhin hätte dieser Vers nie diese Beachtung 
gefunden, wäre die Weide nicht schon im Alten Testament an bevorzugter Stelle erwähnt 
und hätte sie nicht die Erklärer zu symbolisch-allegorischer Auslegung veranlaßt, wobei 
sie die Odyssee-Stelle als eine willkommene Bestätigung heranziehen konnten. 


Noch eine andere Szene der Odyssee hat in der christlichen Deutung ihre besondere 
Geschichte gehabt. Im 10. Gesang wird erzählt, wie Hermes dem Odysseus das Zauber- 
kraut Moly als Abwehrmittel gegen die Künste der Kirke überreicht. Schon die vor- 
christliche Antike hat sich bemüht, das Wesen dieses Zauberkrautes zu enträtseln. Mehr als 
die exakte botanische Einordnung der Wunderpflanze hat antikes Denken die mit Bedeu- 
tung geladene Szene als solche beschäftigt, und es ist begreiflich, daß die Begegnung 
zwischen Gott und Mensch, und zwar in entscheidender Stunde, wie sie hier dargestellt 
ist, allegorisches Denken geradezu herausfordern mußte. So hat der Stoiker Kleanthes in 
dem Moly Jen Logos gesehen, der, ein Geschenk der Götter, die Herrschaft der Affekte 
bricht, denen die Genossen des Odysseus, die von Kirke, der großen Hetäre, verzaubert 
worden sind, freien Lauf gelassen haben. Spätere Deutung läßt das Göttlich-Gnadenhafte, 
das sich im Erscheinen des Gottes in gefahrvollster Stunde offenbart, zurücktreten: Sie 
sieht in dem Götterboten nichts anderes als eine Personifikation des menschlichen Logos 
und in der ganzen Szene ein Symbol menschlicher Selbstbefreiung, die grundsätzlich allen 
erreichbar ist. Erst der spätere Platonismus setzt die Göttlichkeit des Hermes wieder in 
ihr Recht ein. Das Moly ist jetzt die göttliche Hilfe, die dem Menschen in seinem Ringen 
zwischen göttlichen und dämonischen Gewalten von oben her zu Teil wird, und es ist nur 
eine Spezifikation der Grundanschauung, wenn unter dem hermetischen Kraut bald die 
wahre Paideia verstanden wird, die den Menschen befreit und sichert, oder die Askese, 
die darin noch besonders dem Moly gleicht, daß sie, wie dieses, eine bittere Wurzel, aber 
eine süße weiße Blüte aufweist. Es kann nicht mehr wundernehmen, daß nach dieser Vor- 
arbeit christlicher Deutung in besonderer Weise der Boden gelockert war. Die Gleichun- 
gen, die jetzt aufgestellt wurden, ergaben sich mühelos und ohne Gewalt. Odysseus ist 
das Symbol des Christen, der, sich zwischen Himmel und Hölle bewegend und vor die 
Entscheidung zwischen Logos und Lust gestellt, der Versuchung des Bösen nur durch die 
göttliche Gnade widerstehen kann. Christus ist Hermes, der das Moly der evange- 
lischen Botschaft als seelenrettende Gabe reicht. 

Ohne Mühe lassen sich die Wesenszüge christlicher Deutung an 
diesen Beispielen ablesen. Diese Deutung ist undenkbar ohne ihre 
vorchristlichen Vorstufen, deren Methoden sieübernimmt und weiter- 
bildet. Aber nicht nur ihr Verfahren, auch ihren Gegenstand wählt 
sie sich nicht frei: in der Regel sind es Szenen, Bilder, Verse, einzelne 
Dinge, die schon die vorchristliche allegorische Deutung beschäftigt 
hatten. Nicht gering zu schätzen ist auch der Anstoß, der aus den biblischen Texten 
kommt. Begegnen dort dieselben Dinge und Wörter, die schon in vorchristlicher Deutung 
eine Rolle gespielt haben, so darf man sicher sein, daß diese Übereinstimmung für 
christlich-antikes Denken ein besonderer Anreiz zur Spekulation war. Um Grenzen und 
Möglichkeiten christlicher Deutung antiker Mythen genauer zu bestimmen, wird man 
allerdings, mehr als es bei Rahner geschieht, der jeweiligen sprachlichen Form, in die sie 
gekleidet ist, Beachtung schenken müssen. Reine Allegorie steht nicht am Anfang, sondern 
am Ende. Wenn in den ersten Jahrhunderten des Christentums heidnischer Mythos als 
Parallele und Bestätigung zitiert, seine Übereinstimmung oder Entsprechung zu christ- 
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lichen Ideen hervorgehoben wird, so geschieht dies zumeist in der Form des Gleichnisses. 
Gerade Klemens von Alexandreia, der dem griechischen Mythos die geistreichsten 
Wendungen abgewonnen hat, verzichtet noch auf die Allegorie und begnügt sich, die 
griechischen Sagenmotive gleichnisweise einzuführen. Er ist noch weit entfernt von der 
Pedanterie späterer Allegorik, die erst dann ihr Genüge findet, wenn sie auch den neben- 
sächlichsten Zug des zu deutenden Bildes mit Sinn erfüllt hat, mag der Bezug auch 
erquält sein. Klemens ist der wirkliche Künstler, der das ausgeführte Gleichnis meistert, 
jedoch ebenso versteht, in einem einzelnen Zug, im einzelnen Wort eine ganze homerische 
Szene aufleuchten zu lassen. Seine völlig freie Art, mit dem antiken Mythos zu schalten, 
zeigt sich auch daran, daß er sich nicht auf eine bestimmte Deutung festlegt, sondern 
demselben Sagenmotiv verschiedene Auslegungen zuteil werden läßt. Vielleicht darf man 
sagen, daß dort, wo sich die reine Allegorie durchsetzt — und dies ist erst in der späteren 
Entwicklung der Fall —, auch die Meisterung des sprachlichen Ausdruckes nachgelassen 
hat und mit dem Verfall der antiken Sprachkunst Hand in Hand geht. 
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Erstaunlich bleibt immer, daß nur ein geringer Bruchteil des antiken Mythos die christ- 
liche Deutung beschäftigt hat. Auch ihrem Verfahren, das sich ängstlich in den gebahnten 
Geleisen bewegt, haftet etwas Unselbständiges an. Will man sie jedoch in ihrer ge- 
schichtlichen Bedeutung richtig einschätzen, so wird man nicht vergessen dürfen, daß 
die christliche Mythendeutung neben ihrer lauteren und äußerlich erfolgreicheren Schwe- 
ster, der christlichen Mythenkritik, von vornherein einen schweren Stand hatte. Der 
Kampf gegen den antiken Polytheismus und seine Ausformung im Mythos ist gewiß 
eine Lebensfrage des aufsteigenden Christentums gewesen. Aber die Erfolge, die hier 
winkten, waren insofern leichter und billiger zu erringen, als es sich oft nur darum 
handelte, offene Türen einzurennen und einem schon längst innerlich unsicher gewordenen 
Gegner den letzten Stoß zu versetzen. Daß in dieser hitzigen, in ihrem Verfahren oft 
recht unbekümmerten Auseinandersetzung doch auch ein anderer Weg beschritten werden 
konnte, hat Rahner gezeigt und damit unser Bild von der Begegnung zwischen Christen- 
tum und Antike an bedeutender Stelle berichtigt und vertieft. 

Rahner neigt nun freilich dazu, die von den Christen versuchte Deutung antiker 
Mythen als das Telos, die eigentliche Erfüllung antiker Mythendeutung überhaupt anzu- 
sehen. Diese etwas apologetisch gefärbte Auffassung hält einer nüchternen Betrachtung, 
wie sie auf diesen Seiten an Hand des von Rahner vorgelegten Materials versucht wurde, 
nicht stand; die Bedeutung der christlichen Auslegung liegt, wie gezeigt wurde, auf 
einem anderen Gebiet. Die Neigung des Verfassers, sein reiches Material einem vor- 
gefaßten Schema zu unterwerfen, tritt jedoch nicht hier allein, sondern mehr noch in den 
interessanten, allerdings nicht immer Neues enthaltenden Abschnitten seines Buches her- 
vor, in denen die Einwirkung der antiken Sonnen- und Mond-Verehrung 
auf das Christentum behandelt wird. Rahner beschränkt sich auf die allerdings 
ihrerseits viele Aspekte aufweisende kultische Auseinandersetzung des Christentums mit 
der antiken Solarfrömmigkeit. Daß Christus am dies solis, am zweiten Tag der Planeten- 
woche, die mit Saturn begann, auferstanden ist, war für die antiken Christen kein 
Zufall, sondern ein von tiefer Bedeutung erfülltes Ereignis. Gewiß hat sich bei ihnen 
das Bewußtsein nie ganz verloren, daß es christlicher Anschauung mehr entspräche, den 
Auferstehungstag als Tag des Herrn zu bezeichnen, aber die Verbindung mit dem 
Sonnentag, der noch dazu ohne christliche Einwirkung in der späteren Kaiserzeit zum 
Wochenbeginn erhoben wurde, hat eine stärkere Macht ausgeübt. Biblische Einflüsse 
treten hinzu, besonders die Deutung der im Propheten Malachias erwähnten Sonne der 
Gerechtigkeit auf Christus. Ist schon der Sonntag, der Erinnerungstag an die Auferstehung 
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des Herrn, mit Helios verbunden, so erst recht der Ostertag selbst. Ganz ungezwungen 
ergibt sich für antikes christliches Empfinden eine nicht selten in herrlichen Bildern aus- 
geformte Analogie zwischen Karfreitag und Ostersonntag, Christi Tod und Auferstehung. 
Und auch die Nachtfahrt des Helios, seine antikes Denken und Empfinden so stark be- 
schäftigende unsichtbare Existenz, wird zum willkommenen, oft tief empfundenen Bild 
von Christi Verweilen in der Unterwelt. Ist man einmal mit dem in Analogien lebenden 
Denken der antiken Christen vertraut geworden, so kann es nicht mehr befremden, wenn 
auch der Weihnachtstag, der Tag der Geburt Christi, mit der das Erlösungswerk seinen 
Anfang genommen hat, mit Sonnenvorstellungen verbunden worden ist. Die im 4. Jahr- 
hundert vollzogene Festlegung der Feier der Geburt Christi auf den Tag des Sol invictus, 
den 25. Dezember, die heute gern als ausschließlich religionspolitischer Akt bewertet 
wird, ist gewiß die eindrucksvollste Bestätigung dieser Verbindung Christi mit Helios, 
wäre aber doch wohl innerlich nicht möglich gewesen, wenn nicht schon vorher für das 
Empfinden der antiken Christen eine nicht erklügelte, sondern wirklich empfundene Ent- 
sprechung zwischen der Geburt Christi und der wieder neue Kräfte sammelnden Sonne 
bestanden hätte. Bereitet der zwischen Christus und Helios hergestellte Bezug auch 
modernem Denken keine Schwierigkeit, so überrascht die analogische Verwendung des 
Mondes jedenfalls auf den ersten Blick; und doch haben sich gerade hier für die antiken 
Christen eine Reihe wirklich geistreicher Beziehungen ergeben. Ihr Blick war dabei 
vor allem auf den weiblichen Charakter des Gestirns gerichtet, der ja für Griechen und 
Lateiner schon in der Sprache festgelegt war. Sieht Theophilos von Antiocheia 
das Verhältnis zwischen Gott und Mensch unter dem Bilde des Helios und der Selene, 
des lichtspendenden und des eigenen Lichtes ermangelnden und auf die Sonne angewiesenen 
Gestirns, so wird bei anderen christlichen Allegorikern der Mond in veränderter sym- 
bolischer Auffassung zum Bilde der Kirche, die ihr ganzes Licht von Christus empfängt 
und um ihn kreist. In den Phasen des Mondes ist ein symbolischer Hinweis auf die 
Schicksale der Kirche zu sehen. Für Augustinus ist die Kirche die wahre Luna, die 
am Sonnenuntergang des Gekreuzigten teilnimmt; dunkel ist sie wegen der Sündigkeit 
ihrer Glieder, blutrot in den Leiden der Martyrer. Aber doch ist die Kirche im Wachsen, 
geht der Auferstehung, dem österlichen Vollmond entgegen. 

Rahner versucht diesen Prozeß, vor allem die Christus-Helios-Symbolik, unter den 
Begriffen der Entthronung und Heimholung des Helios zu verstehen. Nach ihm wäre es 
den Christen erst möglich gewesen, der Sonnensymbolik Raum zu gewähren, nachdem 
zuerst durch eindeutige dogmatische Aussagen dieses Zentralgestirn der Würde der Gött- 
lichkeit entkleidet und ihm nur der Charakter des allerdings schönsten Werkes Gottes 
belassen worden wäre. Solche Aussagen mit deutlicher polemischer Spitze gegen die 
antike Gestirnvergöttlichung fehlen im frühen Christentum gewiß nicht. Aber trotzdem 
werden die von Rahner geprägten Begriffe der Entthronung und Heimholung dem histo- 
rischen Vorgang, den das Eindringen antiker Heliosvorstellungen und Heliosbilder in 
das Christentum darstellt, nicht gerecht. Die Entwicklung und Formulierung dogmatischer 
Überzeugungen ist im Altertum eher eine innerchristliche Auseinandersetzung — es sind 
die christlichen Häretiker, die so oft den Anstoß zu dogmatischer Präzisierung gegeben 
haben — als eine solche mit nichtchristlichen Anschauungen und Vorstellungen gewesen. 
Die Rezeption von antiken Heliosbildern und ihre Anwendung auf Christus ist offenbar 
nie als bedenklich empfunden worden und hat deswegen auch nicht eine bewußte Ein- 
schränkung oder gar betonte Ablehnung im Dogma gefunden. Es wird überhaupt un- 
möglich sein, diesen ganzen gewiß höchst merkwürdigen Vorgang auf einen Nenner zu 
bringen. Von einer überlegten Lenkung, die sich der Grenzen des für christliches Emp- 
finden Tragbaren stets genau bewußt gewesen wäre, wird man wohl am wenigsten reden 
dürfen. Und selbst wenn Klemens von Alexandreia den Heiden zuruft, er wolle 
ihnen die Mysterien des Logos in Bildern verkünden, die ihnen vertraut seien, wird 
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man diesen didaktischen Gesichtspunkt auch bei ihm nicht verallgemeinern und gewiß 
nicht auf andere christliche Schriftsteller ohne weiteres übertragen dürfen, die diese Ver- 
schmelzung von christlichen und nichtchristlichen Vorstellungen erkennen lassen. Das 
heißt aber noch lange nicht, daß man diesen Vorgang als eine Hellenisierung des Christen- 
tums aufzufassen hätte, jedenfalls wenn man unter dieser Formel eine Absorbierung und 
Auflösung genuin christlichen Gehaltes versteht. 

Zu einer bewußten Reaktion gegen diese Berührung von christlichen und nicht- 
christlichen Vorstellungen ist es nie gekommen. Wenn gegen das Ende des Altertums die 
Heliosvergleiche immer seltener werden und ihre sprachliche Formulierung immer dürf- 
tiger und ungelenker, so findet dieser Vorgang, der in der Entwicklung der christlichen 
Homerdeutung seine genaue Parallele hat, seine Erklärung nicht in dem Durchbruch 
christlicher Vorstellungen, die ein verlorenes, vielleicht allzu sorglos preisgegebenes Ge- 
lände wieder zurückerobern, sondern in dem allmählichen Absterben der antiken rheto- 
rischen Kultur. Zu ihr ein Verhältnis zu gewinnen, wird moderner Betrachtung und 
Empfindung gewiß am schwersten fallen. Läßt man jedoch die von Rahner gesammelten 
Stellen unvoreingenommen auf sich wirken, so kann kein Zweifel sein, daß gerade 
an den eindrucksvollsten Formulierungen die antike Rhetorik den Hauptanteil hart. 
Rhetorische Bildung ist nun einmal die Luft, die alle großen christlichen Schriftsteller der 
patristischen Zeit geatmet haben und deren Einfluß sich auch die größten, Klemens 
wie Augustinus und Hieronymus, nicht entziehen konnten, selbst wenn sie ihre 
Schwächen durchschauten. Sie verdanken ihr jedoch nicht nur die Herrschaft über den 
sprachlichen Ausdruck, sondern, was gern übersehen wird, auch ihre Empfindung ist von 
ihr aufs tiefste bestimmt. Nicht dogmatischer Korrektheit verdanken gerade die schönsten 
Helios-Christus-Vergleiche ihren zwingenden Eindruck, sondern der Tatsache, daß hier 
Göttliches mit einem, wie auch immer, noch göttlich Empfundenen in Beziehung gesetzt 


worden ist. 
* * 
> 


Christliche Deutung und hellenischer Mythos berühren sich nur in einem schmalen 
Grenzraum. Kann hier also von einer Hellenisierung des Christentums nur in sehr be- 
dingtem Sinn die Rede sein, so zeigt sich das Problem in seiner ganzen Schwere, wenn 
man in die Sphäre des reinen Gedankens übertritt. Daßzwischen dergriechischen 
Philosophie und der christlichen Lehre, wie sie ihren Niederschlag 
in den neutestamentlichen Schriften gefunden hat, trotz gelegentlich 
verwandt klingender Formulierungen keine nähere geschichtliche 
Beziehung besteht, ist das Ergebnis einer ihren Gegenstand immer 
schärfer und nüchterner erfassenden Forschung gewesen. Für das Ur- 
christentum hat jedenfalls der Satz des Apostels Paulus von der Unvereinbarkeit der 
Kreuzesreligion mit der Weisheit dieser Welt, die doch vor Gott nur eine Torheit ist, 
ohne Einschränkung gegolten. Auch die Missionsmethode des Urchristentums, soweit man 
sie etwa aus der Areopagrede der Apostelgeschichte erschließen darf, bedient sich höch- 
stens einiger Sätze der stoischen Popularphilosophie, um daran in hartem, im Grunde 
doch unvermitteltem Übergang Sätze christlicher Lehre anzuschließen. Die grundsätzliche 
Wende in dem Verhältnis von Christentum und antiker Philosophie wird erst von den 
christlichen Apologeten des 2. Jahrhunderts wenn nicht vollzogen, so doch in ent- 
scheidender Weise vorbereitet. Die Apologeten sind es, die einer nichtchristlichen Welt 
das Evangelium nicht so sehr als eine neue Religion, sondern als eine Philosophie nahe- 
zubringen suchen, die den Ansprüchen antiken Denkens Genüge leistet, ja die in 
diesem angelegten Tendenzen eigentlich erst zur Erfüllung bringt. Gewiß sind gerade in 
der Spätantike die Grenzen zwischen Philosophie und Religion oft verwischt, aber es 
war doch ein Schritt von größter Tragweite, als die Apologeten die literarischen Formen, 
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die Sprache und damit die philosophischen Begriffe der überlieferten antiken Bildung 
übernahmen. Seit dieser Wende ist im Altertum die Verbindung von Philosophie und 
Christentum nicht mehr abgerissen, mag sich auch gelegentlich das ursprüngliche Miß- 
trauen gegen die Weisheit der Welt wieder kräftig zu Wort gemeldet haben. Wenn die 
christlichen Schriftsteller des Altertums, nachdem der Bann einmal durch die Apologeten 
gebrochen worden war, sich in steigendem Maß den Einflüssen antiken Denkens geöffnet 
haben, so war dabei gewiß nicht allein ein apologetisches Interesse wirksam, dem es um 
die Möglichkeit sinnvollen Ansprechens zu tun ist. Man wird diesen Einbruch der Phi- 
losophie in die christlihe Gedankenwelt wohl erst dann richtig beurteilen, wenn man 
beachtet, daß die Philosophie zur christlichen Tradition, wie sie schriftlich geformt vorlag 
oder mündlich weitergegeben wurde, das hinzubrachte, was für antikes Denken unerläß- 
lich war und sich gut mit dem Goetheschen Ausdruck „Fülle und Konsequenz“ bezeichnen 
läßt. Schon in der christlichen Gnosis regt sich das Bedürfnis, die urchristliche Tradition 
zu ergänzen und zu erweitern und ein geschlossenes Weltbild zu geben. Keine Philosophie 
der Spätantike hat dem Verlangen nach einem umfassenden Weltbild mehr entsprochen 
als der Neuplatonismus, der fast alle Motive des griechischen Denkens in ge- 
waltiger Steigerung zusammenfaßt. Das Christentum hatte um so mehr Anlaß, sich mit 
dem Neuplatonismus auseinanderzusetzen, als dieser nicht allein ein geschlossenes Welt- 
bild bot, sondern auch die spätantike Religiosität in ihrer reinsten Form verkörperte. 
Die Formen dieser Begegnung zwischen Christentum und Neuplatonismus sind mannig- 
faltig. Williges Sichöffnen, überlegtes Aneignen der für das Christentum tragbaren Ele- 
mente, bewußte Gegnerschaft gehen nebeneinander her, und schließlich wird man auch 
eine ganz unbewußt sich vollziehende Durchdringung mit neuplatonischem Denken und 
Empfinden bei den christlichen Autoren des Altertums in Rechnung setzen dürfen. 

So vielfältig die Verbindung ist, die christliches und griechisches Denken miteinander 
eingehen, so schwierig ist es, auch den Beitrag, den die griechische Philosophie dabei 
geleistet hat, genau zu bestimmen. Es scheint unvermeidlich zu sein, daß Untersuchungen, 
die diesen verschlungenen Zusammenhängen nachgehen, nicht ohne eine generalisierende 
Charakterisierung des griechischen Philosophierens auskommen können. So verfährt auch 
Ivanka in einem diesem Problem gewidmeten Buch. Er ist geneigt, die Leistung des 
griechischen Denkens in der Herstellung eines rational verständlichen Zusammenhanges 
zu sehen, an dem die Freude am Konstruieren einen wesentlichen Anteil hat. Hieran ist 
gewiß etwas Richtiges, insofern es griechisch-philosophishem Denken immer um die 
Gewinnung eines geschlossenen, verstehbaren Weltaufbaues zu tun ist. Es bleibt aber 
doch fraglich, ob der wesentlich spekulative Charakter der spätgriechischen Philosophie, 
vorab des Neuplatonismus, soweit er als Konstruktion aufgefaßt wird, nicht von einem 
zu modernen Blickpunkt aus beleuchtet wird, der die Gefahr in sich birgt, das Eigent- 
liche der Verschmelzung griechischen und christlichen Gedankengutes zu verkennen. Reine 
Spekulation ist im späten Altertum, jedenfalls innerhalb des Neuplatonismus, nicht von 
dem Mißtrauen begleitet, dem sie in der Neuzeit ausgesetzt ist, und man darf wohl 
sagen, daß sie sich dort am sichersten zu bewegen glaubt, wo sie sich mit den letzten und 
höchsten, alles bedingenden Prinzipien befaßt. So wirdmanauchnichtirregehen 
mitderAnnahme, daß die Anziehungskraft, dieantikes Denken auf die 
christlichen Theologen des Altertums ausgeübt hat, weniger darin 
lag, irgendwelchen konstruierenden Denkneigungen nachzuhängen, 
sondern der christlichen Lehre den Charakter strenger Wissenschaft 
aufzuprägen und beide, Philosophie und Religion, als gleich wahr 
und im Grunde identisch zu erweisen. Größe und Grenze dieses gewaltigen 
Beginnens lassen sich am eindrucksvollsten an der Gestalt des Origenes sichtbar macheı.. 


4 Endre Ivanka, Hellenisches und Christliches im Frühbyzantinischen Geistesleben (Wien, 
Herder 1948), 119. 
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Auch Ivanka nimmt Origenes als Ausgangspunkt seiner Darstellung, die allerdings gerade 
hier manche Wünsche offenläßt. 

Origenes versteht die Schöpfung als einen Prozeß des Heraustretens aus Gott, als 
einen Abfall aller Geisteswesen von der ursprünglichen Einheit in Gott und ihre schließ- 
liche Rückkehr dorthin. Es ist eine ewige Bewegung, in der sich die endlichen Geister 
auf Gott zu und von Gott hinweg bewegen. Ein endgültiges Ausruhen des zu Gott 
zurückgekehrten Geistes ist nicht möglich, da die Anschauung des Absoluten im endlichen 
Geiste notwendigerweise einen Koros, eine Übersättigung, hervorruft, die immer wieder 
zu erneuter Abwendung von dem höchsten Wesen führt. Die Übertragung des neu- 
platonischen Weltbildes liegt auf der Hand, ebenso deutlich wird aber auch, daß diese 
Rezeption ohne Preisgabe fundamentaler christlicher Anschauungen nicht möglich ge- 
wesen ist. Keinen rechten Platz kann Origenes in diesem Gott-Welt-Drama vor allem 
dem Erlösungswerk Christi anweisen. Dies hängt einmal mit der Verflüchtigung und 
Neutralisierung alles Empirisch-Geschichtlichen zusammen, die Origenes als Platoniker 
vornimmt, anderseits liegt es daran, daß der endliche Geist, den zwar ein unermeßlicher 
Abstand von Gott trennt, auf Grund seiner ursprünglichen Wesensverwandtschaft not- 
wendigerweise zu seinem Ursprung zurückstrebt, im Grunde also eines Mittlers nicht 
bedarf. In dieser Mystik ist kein Platz für das Gefühl des unendlichen Abstandes zwischen 
Schöpfer und Geschöpf, der vor allem durch die Sünde aufgerissen und nur durch das 
Eingreifen Gottes selbst wieder überbrückt werden kann. Es tritt in der Darstellung 
Ivankas nicht deutlich genug hervor, daß diese vielleicht großartigste Verschmelzung 
griechischen und christlichen Geistes, so gewaltsam und künstlich sie in vielem auch einer 
nüchternen Betrachtung erscheinen mag, nicht leicht errungen war. Wenn auch kein 
Zweifel darüber walten kann, worauf es Origenes in erster Linie angekommen ist, näm- 
lich auf den Erweis der Identität von christlicher Lehre und neuplatonischer Philosophie, 
so ist er doch als Theologe strenger Biblizist, und man wird ihm jedenfalls die subjektive 
Überzeugung nicht absprechen dürfen, seine Theologie in Übereinstimmung mit der 
Schrift entwickelt zu haben. In der gewaltigen kommentierenden Tätigkeit, die Origenes 
ausgeübt hat, kommt gewiß auch ein Philologe zu Wort, wie das christliche Altertum 
keinen zweiten gekannt hat, aber das primäre Ziel war für Origenes doch, der 
vielgestaltigen biblischen Überlieferung den zeitlosen, mit dem 
philosophischen Gedanken identischen Gehalt abzugewinnen. Das Mit- 
tel dazu war für ihn die in Alexandreia von jeher gepflegte allegorische Methode. Was 
jedoch Origenes von allen Allegorikern des christlichen Altertums unterscheidet, ist der 
umfassende Zweck, in dessen Dienst diese Methode bei ihm gestellt ist. 


Einem rigorosen Biblizismus hätte diese Umsetzung der christlichen Heilsgeschichte in 
ein Gott-Welt-Drama neuplatonischer Prägung viele Angriffsflächen geboten, obwohl 
Origenes dabei den engsten Anschluß an die Heilige Schrift immer zu wahren glaubte. 
Es ist ein Beweis für das nicht erschütterte Zutrauen zur Kraft philosophischen Denkens, 
wenn die Theologie der großen Kappadokier des 4. Jahrhunderts, vorab Gregors 
von Nyssa, die extremen Positionen des Origenismus nicht durch Aussagen der Schrift 
zu widerlegen, sondern von seinen eigenen neuplatonischen Voraussetzungen her zu über- 
winden versucht. Sie hebt hervor, daß der Erlösungstat Christi ihre eigentliche Bedeutung 
genommen wird, wenn von dem endlichen Bösen keine definitive Abwendung möglich 
ist und der Weltprozeß immer einen neuen Abfall von Gott erfordert. Ihre Einwände 
gelten vor allem dem Koros-Gedanken, der für Origenes notwendig war, um die 
Ewigkeit des Weltprozesses sicherzustellen. Eine Übersättigung und eine infolgedessen 
sich immer wieder erneuernde Abwendung des endlichen Geistes von Gott sind nach 
der Auffassung des Gregor von Nyssa schon deswegen nicht möglich, weil die zu Gott 
zurückkehrende Seele ihr Ziel, von dem sie unendlich weit entfernt ist, nie völlig erreicht, 
sondern sich in niemals endender Bewegung auf Gott zu befindet, so daß es überhaupt 
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zu keinem Koros kommen kann. Ist hier der Versuch gemacht, an entscheidender Stelle 
den Origenismus mit dem neuplatonischen Unendlichkeitsbegriff zu schlagen, so bleiben 
auch die Einwendungen gegen die Wesensgleichheit von Gott und Einzelseele, wie sie 
Origenes voraussetzt, durchaus noch auf philosophischem Boden. Es ist rein platonisch 
gedacht, wenn von den Kappadokiern das Prädikat der Unveränderlichkeit als wesens- 
bestimmendes Merkmal nur der Gottheit zugestanden wird. Auf dieses Prädikat kann 
jedoch die Seele, die auf Grund der ihr verliehenen Freiheit sich sowohl dem Guten als 
dem Bösen zuwenden kann, also der Veränderlichkeit unterworfen ist, nicht Anspruch 
machen. Als der Wandlung fähig, ist sie etwas von der Gottheit wesenhaft Verschiedenes 
und darf somit nicht ihrem Sein, sondern höchstens ihrem Ziel nach göttlich genannt 
werden. Dagegen sind die Kappadokier in der Bewertung der Materie zu keiner klaren 
Stellungnahme gekommen und bezeichnenderweise deswegen, weil sie in diesem Fall 
biblische Ansichten stärker berücksichtigen. Für Origenes ist die Materie nach platonischer 
Auffassung der Ort, in den der endliche Geist zur Strafe für seine Abwendung von Gott 
gebannt wird, ein reines Negativum. Nach Ansicht der Kappadokier widerstreitet dies 
der biblisch begründeten Auffassung, daß der Materie als einem Geschöpf Gottes nicht 
ein absolut negativer Charakter anhaften kann. Aber wenn sie in symbolischer Auslegung 
von Genesis 3, 21 das nach dem Sündenfall Adam und Eva umgelegte Fell-Kleid auf 
die sichtbar-leibliche Materie deuten, mit der das Seelisch-Geistige umkleidet wird, so 
sieht man deutlich, daß es ihnen nicht gelungen ist, die Vorstellung des Origenes von der 
Materie als Strafort völlig zu eliminieren. 

Verglichen mit Origenes zeigen die Kappadokier den Einfluß neuplatonischen 
Denkens nur in abgeschwächter Weise. Gewiß geben sie in ihren Schriften gerne philo- 
sophischen Erwägungen Raum, aber von der Leidenschaft, mit der Origenes dem Buch- 
staben der Schrift den eigentlichen, philosophischen Sinn abzugewinnen sucht, ist bei ihnen 
nichts mehr zu spüren, da hier eine große, einheitliche Konzeption fehlt. Wie Ghellinck 
in einer eindrucksvollen Studie gezeigt hat, ist ihre Stellung zur Philosophie überhaupt 
nicht eindeutig. Jedenfalls schrecken sie vor den härtesten Worten gegen die Philosophie 
nicht zurück, wenn ihnen diese als Bundesgenossin häretischer Meinungen gegenüber- 
tritt. So durchzieht ihre antihäretischen Schriften eine nicht abreißende Kette von War- 
nungen gegen die Dialektik des Aristoteles und des Stoikers Chrysipp, deren zerstörende 
Wirkung sie bei den Arianern und bei A&tios und Eunomios beobachten. Mag die 
Heftigkeit, ja Gehässigkeit der Ablehnung sicher auch auf Rechnung des in polemischen 
Schriften erlaubten und geforderten Stils zu setzen sein, so verrät diese Haltung doch, 
daß das Zutrauen zur Überzeugungskraft des philosophischen Gedankens im Schwanken 
ist und man dem philosophischen Gegner nicht mehr allein mit sachlichen Argumenten 
gegenüberzutreten wagt. 

Besondere Bedeutung kommt der griechischen Philosophie auch in 
der Entwicklung und Formulierung der Christologie zu. Der Versuch, die 
göttliche und menschliche Natur in Christus und ihr gegenseitiges Verhältnis zu be- 
stimmen, konnte seiner Natur nach nur ein spekulativer sein, und es kann nicht über- 
raschen, hier auf Schritt und Tritt Anleihen aus der griechischen Philosophie zu begegnen. 
Ihr Beitrag zur Christologie ist um so bedeutsamer, als sich der philosophische Gedanke 
hier nicht völlig frei bewegen konnte, sondern mehr als in anderen theologischen Pro- 
blemen auf eine an Zahl zwar nicht bedeutende, aber inhaltlich um so gewichtigere Gruppe 
von christologischen Aussagen der Schrift von Anfang an Rücksicht nehmen mußte®. 

5 J. de Ghellinck, S.J., L’Attitude vis-A-vis de la Dialectique dans les Debats Trinitaires, in: 
Patristique et Moyen Age, Tome III (Brüssel-Paris 1948) 5. 245—310. 

6 Vgl. dazu die vorzügliche Übersicht von A. Grillmeier, Die theologische und sprachliche Vor- 
bereitung der christologischen Formel von Chalkedon, in: Das Konzil von Chalkedon, herausg. 
von A. Grillmeier S.J. und H. Bacht S.J., Band I: Der Glaube von Chalkedon (Würzburg, Echter- 
Verlag 1951), S. 5—202. 


285 


Wolfgang Hörmann 


Konnte Ivanka bei den Kappadokiern, vorab bei Gregor von Nyssa, die Spuren 
neuplatonischer Denkweise hervorheben, so glaubt er bei dem viel umstrittenen Theo- 
doros von Mopsuestia, den er als den geistigen Ahnherrn des Nestorianismus be- 
trachtet, eine Abhängigkeit von aristotelischen Gedankengängen wahrnehmen zu können. 
Theodoros trennt zwar die vollkommen göttliche und menschliche Person in Christus, 
stellt aber doch wieder eine Verbindung her mit dem Gedanken, daß Christus der 
Mensch mit seiner völligen Sündlosigkeit und der Vollkommenheit seines sittlichen Wol- 
lens es verdient hat, daß der göttliche Logos in ihm wohnt. Mehr als an Aristoteles, der 
gewiß dem Menschen im theoretischen Verhalten die Möglichkeit einräumt, der Gottheit 
nahezukommen und, in betontem Gegensatz zur altgriechischen Weisheit, dazu auf- 
fordert, nach Unsterblichkeit zu streben, soweit dies möglich ist, wird man hier an die 
Stoa erinnert, die dem vollkommen Weisen eine göttliche Stellung zuerkennt. Und wie 
nach stoischer Überzeugung sittliher Vollkommenheit zwar allein das Prädikat der 
Göttlichkeit gebührt, sittliches Streben aber, mag es auch noch nicht ans Ziel gelangt 
sein, an sich schon in die Nähe der Gottheit führt, so ist die Einwohnung des Logos in 
Christus nicht qualitativ, sondern nur quantitativ verschieden von der Gegenwart Gottes 
in den Menschen, die seiner Gnade teilhaftig geworden sind. So werden nun auch in 
der Bewertung des Erlösungswerkes Christi die Akzente anders gesetzt. Christi Ver- 
dienst ist weniger die durch seinen Tod der Menschheit erwirkte Befreiung von der 
Erbsünde, sondern Erlösung ist die Befestigung des auf das Gute gerichteten menschlichen 
Willens und Mitteilung der Unsterblichkeit. Mag die Zurückführung auf aristotelische 
und stoische Gedankengänge, wie sie Ivanka bei Theodoros von Mopsuestia versucht, und 
die Konstruktion von Schulzusammenhängen, denen er diese Berührung mit der grie- 
chischen Philosophie verdanken soll, nicht ganz überzeugen, so kann doch nicht be- 
stritten werden, daß in der Konzeption des Theodoros jedenfalls eine hellenische Grund- 
stimmung anklingt. Griechisch, nicht christlich ist das Vertrauen in die 
Kraft der menschlichen Natur, die Überzeugung, daß das Göttliche 
mit den Mitteln des Geistigen, die im Menschen angelegt sind, zu er- 
reichen und zu verwirklichen ist. Nicht christlich ist auch die bei Theodoros 
sich zu Wort meldende Anerkennung der dem Menschen in Tod und Sünde gesetzten 
Grenzen, die nicht so sehr als Strafe für einen ursprünglichen Abfall von Gott verstanden, 
sondern als etwas mit dem geistig-materiellen Kompositum der menschlichen Natur Ge- 
gebenes aufgefaßt werden. 


Origenes, die Kappadokier, Theodoros von Mopsuestia, der von ihm beeinflußte 
Nestorianismus, der Monophysitismus, der in seiner extremen, nach /vankas Auffassung 
neuplatonisch bestimmten Spiritualität dem Materiellen kein wirkliches Sein mehr 
zubilligen kann und daher die menschliche Natur Christi ganz von der göttlichen aufge- 
sogen werden läßt, zeigen die Verbindung mit griechischer Philosophie und Gedankenwelt 
in ganz verschiedener Ausprägung. Systembildend bei Origenes und die biblische Über- 
lieferung durchleuchtend und in gewissem Sinn verzehrend, bei den hochgebildeten 
Kappadokiern in einer Verbindung mit christlichen Gedanken auftretend, in der das 
Irennende zwischen Christentum und Neuplatonismus zurückgedrängt und kaum 
empfunden wird, bei Theodoros von Mopsuestia vielleicht doch mehr als Grund- 
stimmung denn als formulierte philosophische Überzeugung wirkend, hat es die griechische 
Philosophie in keinem dieser Fälle zu einer nachhaltigen Verbindung mit der christlichen 
Gedankenwelt gebracht. Wenn weder Origenes noch Theodoros noch die Monophysiten 
der kirchlichen Verurteilung entgangen sind, so ist der Prozeß, der sie zu Häretikern 
gestempelt hat, gewiß nicht allein auf der Ebene rein philosophischer oder theologischer 
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Auseinandersetzung geführt worden. In immer steigendem Maße hat die neuere Kirchen- 
geschichtsforschung, als deren Führer hier Eduard Schwartz zu nennen ist, die Verflech- 
tung dieser theologischen Kämpfe mit der Kirchen- und Reichspolitik des ausgehenden 
Altertums sichtbar gemacht. Dazu neigend, den Kampf um die Macht als den Kern des 
geschichtlichen Prozesses aufzufassen, hat diese Forschungsrichtung in einer selbst wieder 
geschichtlich bedingten Verengung des Blickes den theologischen Kontroversen, die neben 
den kirchenpolitischen Auseinandersetzungen, oft in untrennbarer Wechselwirkung mit 
ihnen verflochten, einhergehen, nicht die gebührende Aufmerksamkeit geschenkt. Diese 
einseitige Betrachtung hat nicht nur Kraft und Eigengewicht des theologischen und philo- 
sophischen Gedankens stark unterschätzt, sondern in dem Bilde der Kirchengeschichte 
des Altertums gerade jenen Zug zurücktreten lassen, auf dem nicht zum wenigsten ihre 
beispielhafte Bedeutung beruht: die Auseinandersetzung zwischen Griechentum und 
Christentum, Philosophie und Religion. Dieses gewaltige Ringen zeigt zwei verschiedene 
Aspekte: einmal die eindeutige Frontstellung der antiken Philosophie gegen das Christen- 
tum, wie wir sie etwa aus der antichristlichen Polemik des Platonikers Kelsos und des 
Neuplatonikers Porphyrios, des Schülers Plotins, erschließen können. Daneben geht, 
nicht so laut, aber in größere Tiefe vorstoßend und den ganzen Ernst dieses Problems erst 
offenbarend, die Auseinandersetzung zwischen Philosophie und Religion in den großen 
christlichen Persönlichkeiten des Altertums. Wenn selbst den größten unter ihnen, etwa 
Origenes oder Augustinus, eine gültige Lösung versagt geblieben ist, so liegt dies 
im Wesen des im Grunde nicht aufzuhebenden Gegensatzes zwischen dem philosophischen 
und religiösen Gedanken begründet. Die geschichtliche Bedeutung dieses keine auf immer 
befriedigende Lösung findenden Ringens wird dadurch nur größer. Beruht doch, wie Adolf 
von Harnack mit Nachdruc betont”, auf dieser Spannung das innere und geistige Leben 
des Abendlandes. 


Aus der umfangreichen Literatur zur Hellenisierung des Christentums sollen nachstehend 
folgende, verschiedene Forschungsrichtungen vertretende Werke namhaft gemacht werden: 


Bousset W., Die Religion des Judentums im späthellenistischen Zeitalter (Tübingen 1926). 

Cochrane, Ch., N., Christianity and classical culture (London 1944). 

Cumont, F., Lux perpetua (Paris 1949). 

Dölger, Frz. Jos., Antike und Christentum, Kultur- und religionsgeschichtliche Studien, Band 1—6 
(Münster [Westf.] 1929/1950). 

Dölger, Frz. Jos., Sol salutis (Münster [Westf.] 21925). 

Geffcken, J., Der Ausgang des griechisch-römischen Heidentums (Heidelberg 1920). 

Gerke, F., Christus in der spätantiken Plastik (Berlin 1940). 

Hatch, E., Griechentum und Christentum (Freiburg i. Br. 1892). 

Hoffmann, E., Platonismus und Mystik im Altertum (Heidelberg 1935). 

Kamlah, W., Christentum und Geschichtlichkeit (Stuttgart—Köln 1951). 

Karpp, H., Probleme altchristlicher Anthropologie. Biblische Anthropologie und philosophische 
Psychologie bei den Kirchenvätern des 3. Jahrh. (Gütersloh 1950). 

Nock, A. D., Paulus (Zürih—Leipzig 1940). 

Urs v. Balthasar, H., Liturgie cosmique. Maxime le Confesseur (Paris 1947). 

Wolfson, H. A., Philo. Bd. 1. 2. (Cambridge 1948). 


Für das grundsätzliche Verhältnis des Christentums zur antiken Philosophie sind bedeutsam: 


Frank, E., Philosophische Erkenntnis und religiöse Wahrheit (Stuttgart 1950). 

Hessen, J., Platonismus und Prophetismus (München 1939). Dazu vgl. Stadtmäller, G., Welt- 
geschichte Europas, in: Saeculum I, 4 (1950). 

Laberthonniere, L., Le r&alisme chretien et P’ıd&alisme grec. (Paris 1904). 


7 A. v. Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte 14 (1909) S. 350. 
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Okzidentale oder eurasische Auffassung 
der slawischen Geschichte? 


Von 
JOSEF MATL 
Graz 


Die Frage, ob und wie weit man berechtigt ist, von einer eigenen osteuropäischen 
geschichtlichen Entwicklung mit eigenen spezifischen Grundlagen, Entwicklungs- und 
Gestaltungsformen oder nur von einer gemeineuropäischen Entwicklung zu sprechen, 
wie weit man andererseits berechtigt ist, von einer spezifisch slawischen Geschichte oder 
nur von einer ost- bzw. südosteuropäischen zu sprechen, hat bereits die führenden Fach- 
leute auf dem 5. bzw. 7. Internationalen Historiker-Kongreß in Brüssel 1923, bzw. in 
Warschau 1933 beschäftigt!. Die Diskussion über diese Frage, wie auch über die Be- 
wertung der geographisch-territorialen, ethnischen, politischen, religiös-kirchlichen und 
kulturellen Komponenten lief auch nach dem Warschauer Kongreß weiter, ohne daß 
sich eine gemeinsame Auffassung durchgesetzt hätte?. Seither kann man in der wissen- 
schaftlichen und auch in der allgemeinen publizistischen Beurteilung folgende grund- 
sätzliche Einstellungen nebeneinander bestehend feststellen: 


I. Die europäische "These 
Il. Die Dualismus-These 
III. Die eurasische These. 


Durch den Ausgang des zweiten Weltkrieges und die damit im Zusammenhang stehende 
politische machtmäßige Verschiebung zwischen dem Westen und Osten Europas, zwischen 
dem Abendland und den slawischen Völkern, zwischen den slawischen Völkern und 
Staaten untereinander und in ihrem inneren Gefüge ist eine neue Situation eingetreten. 
Der französische Universalhistoriker Rene Grousset stellt in seiner Aufsatzsammlung: 
„Bilan de P’histoire“ (1946) S. 102, fest: „La prise de Berlin par les arm&es de Joukov 
ouvre une nouvelle phase de l’histoire de l’Europe. Elle consacre tout d’abord le triomphe 
de l’idee panrusse ... C’est en m&me temps le triomphe du panslavisme...“ Und E.L. 
Woodward, Professor für internationale Beziehungen an der Oxforder Universität, weist 
in einem Artikel „Seven great challenges to peace“ (New York Times, 1946) nach der 
Darlegung der politischen und sozialen Ergebnisse des ersten und zweiten Weltkrieges 
für die europäische Ordnung auf das neue Verhältnis von Slawen und Germanen hin, 
spricht von einer „Slavic resurgence“: Nach einem tausendjährigen Kampf um Boden und 


1 O. Halecki, L’histoire de l’Europe orientale. Sa division en &poques, son milieu geographique 
et ses problömes fondamentaux, in: La Pologne au V ° Congres des Sciences historiques, Bruxelles 
1923 (Varsovie 1924). 

Jaroslav Bidlo, Was ist osteuropäische Geschichte? Deren Inhalt und Perioden, in: R&sum&s 
des communications presentees au VII ® Congres International des sciences historiques, Varsovie 
1933, II (Warszawa 1933). 

2 J. Pfitzner, Die Geschichte Osteuropas und die Geschichte des Slaventums als Forschungspro- 
blem, in: Historische Zeitschrift 150 (1934) S. 21 ff. — H. Steinacker, Österreich, Ungarn und Ost- 
europa, in: Historische Zeitschrift 128 (1923) S. 377 ff. — J. Macürek, Dejepisectvi evropsk&ho 
vychodu [Die Geschichtschreibung des europäischen Ostens] (Prag 1946). 
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Macdt in Mitteleuropa, nach einem siebenhundertjährigen Vordringen der Deutschen 
ist jetzt die ‚tide‘, die Ebbe-Flut-Bewegung, in Gegenrichtung, also von Osten nach 
Westen eingetreten, eine Tatsache von weltgeschichtlicher Bedeutung. 

Die Ereignisse seit 1945 führten auch zu einem Ringen um ein neues Geschichtsbild 
sowohl im Westen als auch im Osten. Es sei hier nur auf die neuen Thesen über die 
Ethnogenese der Slawen, auf die Diskreditierung der indogermanischen Herkunft der 
Slawen sowie auf die Negierung der bisherigen positiven Bewertung der okzidentalen 
kulturellen Anregungen für die Slawen in der sowjetischen Historiographie verwiesen. 
Dieses Bemühen um ein neues Geschichtsbild zeigt sich vor allem auch darin, daß in 
der von slawischen Emigranten stammenden wissenschaftlichen, geschichtsphilosophischen 
und publizistischen Literatur sowohl von orthodoxer Seite ein neuer Orthodoxiekult, ein 
neuer Orthodoxie-Mystizismus im Wachsen ist als auch von katholischer kroatischer und 
griechisch-unierter ukrainischer Seite die These von dem fundamentalen Unterschied des 
abendländischen und byzantino-slawischen Kulturtyps verstärkt vertreten wird, daß 
andererseits ein Universalhistoriker vom Range des Engländers Toynbee die These von 
der byzantinischen Hauptkomponente in der Entwicklung Rußlands unterstützt. 

Es erscheint daher angebracht und notwendig, diese ganze Problematik mit besonderer 
Hinsicht auf die Entwicklung der Slawen neu aufzuwerfen und einen Versuch der 
Beurteilung zu unternehmen, der sich methodisch von den bisherigen vor allem dadurch 
unterscheidet, daß der Schwerpunkt nicht auf die geographischen, poli- 
tisch-geschichtlichen und konfessionellen Erscheinungsformen, son- 
dern auf die Erscheinungen der Volkskultur, der Kultur der Mutter- 
schichten gelegt wird, auf die Prozesse der kulturellen Fluktuation 
und Oszillation sowohl der intraeuropäischen West-Ost- als auch 
der europäisch-orientalischen Fluktuation. Gerade der ost- und südost- 
europäische Raum bietet uns in seiner historischen Entwicklung einen augenfälligen Be- 
weis für die grundsätzliche Erkenntnis, daß die politische und staatliche Geschichte, nicht 
die Kirchengeschichte, auch nicht die Geschichte der sogenannten Hochkultur, mit der 
eigentlichen Volksgeschichte gleichzusetzen ist. Daher erscheint hier methodisch eine Kom- 
bination von historisch-folkloristischer und linguistisch-kulturhistorischer Betrachtungs- 
weise gegeben. 


I. Die europäische These 


Die Auffassung, daß die osteuropäische, die slawische Welt entwicklungs- und gestalt- 
mäßig eine eigene spezifische Welt darstelle, ist jungen Datums, sie stammt aus dem 
Beginn des 19. Jahrhunderts. Die Antike kannte nur eine Scheidung der zivilisierten 
Mittelmeerwelt von der übrigen „barbarischen“. Das mittelalterliche Westeuropa kannte 
nur die Scheidung in eine christliche und eine nichtchristlihe Welt. Auch die byzan- 
tinischen, serbischen und russischen Chronisten des Mittelalters wissen von keiner Tren- 
nung zwischen West- und Osteuropa. Die westrussischen Chronisten des 16. Jahrhunderts 
sprechen unter dem Einfluß der polnischen und litauischen Historiographie von einem 


3 Zwei Jahre nach dem Erscheinen meiner Arbeit „Das Slaventum zwischen Westen und Osten“, 
in der ich die Wichtigkeit des Fluktuationsproblems in der Entwicklung der Slawen aufgeworfen 
habe, kam mir Macäreks „D£jepisectvi...“ in die Hände. Die Tatsache, daß ein so gründlicher 
und allseitiger Kenner der osteuropäischen Geschichtschreibung wie Macürek, unabhängig von mir, 
zur gleichen bzw. ähnlichen grundsätzlichen Bewertung des Fluktuationsproblems gekommen ist, 
bestätigt die Berechtigung meiner Auffassung, die sih von Macärek insoweit unterscheidet, 
als ich die folkloristische Seite des Problems stärker in Betracht ziehe, andererseits die okzidentale 
Komponente höher einschätze. 
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romanischen Ursprung des litauisch-russischen Adels, von Rjurik als einem Verwandten 
des Kaisers Augustus. 

Begriff und Vorstellung „Osten“ begann sich im abendländischen Europa erst in der 
Zeit der Kreuzzugsunternehmungen herauszubilden, als man östliche fremde Länder 
kennenlernte. Der Vorstellungsinhalt „Osten“ deckte sich mit der Vorstellung der Welt 
der „Ungläubigen“, des Islams. In der Zeit der Bedrohung durch die Osmanen fühlte 
sich das christliche Mittelalter und die beginnende Neuzeit als eine Einheit, deren Ver- 
teidigung ebenso den westeuropäischen wie den kroatischen, böhmischen und polnischen 
Rittern wie auch den schismatischen Serben und Rumänen oblag. 

Wenn auch im Mittelalter schon der Unterschied zwischen dem west- 
lichen römischen Christentum als dem „rechtgläubigen“ und dem öst- 
lichen byzantinisch-griechischen als dem „schismatischen“ gefühlt 
wurde, also der Unterschied zwischen der westlichen und östlichen 
christlichen Kirche, und dieser Unterschied durch die politische Tei- 
lung Europas in den Machtbereich des Heiligen Römischen Reiches 
Deutscher Nation und des Byzantinischen Reiches noch bewußter 
wurde, so bedeutete diesnoch nicht eine Trennung Europas iin der zeit- 
genössischen Geschichtsauffassung. Nicht einmal dort, wo die lateinisch- 
römische Kirche nachbarlich an die „schismatische“* orthodoxe grenzte, also im Rahmen 
des polnisch-litauischen Reiches, und wo starke konfessionelle Differenzen und Macht- 
interessen das politische, soziale und kulturelle Leben beherrschten, kam es zu einer 
Scheidung von Westen und Osten Europas. Es wurde im Gegenteil das Bewußtsein der 
ethnischen Zusammengehörigkeit der Slawen auf Grund der gemeinsamen „sarmatischen“ 
= slawischen Sprache lebendig: so in dem wiederholt herausgegebenen, auch ins 
Deutsche, Italienische und Polnische übersetzten und in ganz Europa bekannten Werk 
des polnischen Chronisten Mathias von Miechow*. Ähnlich in der Weltchronik des Polen 
M. Bielski. Es erhielt sich also im 16. und 17. Jahrhundert gerade in dem Milieu, in dem 
zwei christliche Konfessionen, die „westliche“ und die „östliche“, nebeneinander lebten, 
das Bewußtsein der Einheit der ganzen christlichen Welt, die Idee der christlichen Repu- 
blik: So in der „Chronica gestorum in Europa“ von P. Piasecki (1645). Auch die Ent- 
wicklung des mächtigen moskauischen Staates, der dann mit Peter dem Großen ein 
wichtiger Faktor der europäischen Geschichte wurde, führte nicht dazu, daß Osteuropa 
als eine eigene Welt angesehen wurde, und die deutsch-russischen, bzw. russischen Ge- 
schichtschreiber des 18. und beginnenden 19. Jahrhunderts, wie A. Schlözer in seiner 
„Nordischen Geschichte“, Karamzin, Lomonosov, Slerbatov, Kalenovskij, Polevoj, tren- 
nen nicht die europäische Geschichte in eine westliche und östliche, betonen vielmehr die 
gemeinsamen Erscheinungen, sehen in der alten russischen Geschichte die Realisierung 
der Vorzüge der griechischen und römischen Welt und auch in der weiteren Entwicklung 
Analogien mit der Entwicklung des alten Roms. 

Wenn auch im Laufe der dreißiger und vierziger Jahre des 19. Jahrhunderts von den 
russischen Slawophilen die ideologischen Grundlagen der Auffassung gelegt wurden, daß 
Rußland eine eigene spezifische Welt und einen eigenen geschichtlichen Entwicklungstyp 
darstelle, so vertraten die russischen Westler, Belinskij und andere, auch weiterhin die 
These der Einheit der europäischen Zivilisation, die Auffassung, daß alle Völker den 
gleichen Entwicklungsgesetzen unterliegen, daß Rußland die gleichen Zivilisationsstufen 
zu durchlaufen habe wie das westliche Europa und nur das in der Bildung und Zivili- 
sation Versäumte nachzuholen habe. 

Auch T. G. Masaryk, der sich viele Jahre mit dem Problem Rußland und Europa be- 
schäftigt hatte (Zur russischen Geschichts- und Religionsphilosophie I—II, 1913), kam 


4 M. Miechovius, De duabus Sarmatiis Europiana et Asiana et de contentis in eis (1517). 
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zur Erkenntnis, daß wir von keiner ursprünglichen und dauernden Gegensätzlichkeit und 
damit Trennung von Westeuropa und Rußland, sondern nur von einem einheitlichen 
Europa sprechen können; daß die Unterschiede nur quantitativer Art und in der längeren 
Erhaltung gewisser Entwicklungsstufen, z. B. des byzantinischen Mittelalters, aber nicht 
spezifisch qualitativer Art seien. Auch die führenden russischen „bürgerlichen“ Historiker 
S. M. Solovjev (1820—1879) und V. O. Kljulevskij (1839—1911), deren Geschichts- 
auffassung für den Großteil des mittel- und westeuropäischen akademischen Lehrbetriebs 
heute noch maßgebend ist, sehen zwar in der russischen Entwicklung eine gewisse Eigen- 
ständigkeit, andererseits aber die gleichen Entwicklungskeime und -formen wie in der 
westeuropäischen Entwicklung. Nach der Auffassung ihrer Nachfolger ist die Theorie 
von der Eigengestalt der russischen Geschichte ein Anachronismus. P. Miljukov hält die 
Besonderheit der russischen Entwicklung nur für eine Folge des besonderen Milieus und 
ist der Meinung, daß mit dem Schwächerwerden dieses Milieueinflusses die russische Ent- 
wicklung immer mehr auf dem Wege verlaufen werde wie die der übrigen europäischen 
Bevölkerung. Eine ähnliche Ansicht vertritt Kizevetter. Auch die sowjetischen Historiker 
nach dem ersten Weltkrieg, wie D. M. Petrusevskij in seiner mittelalterlichen Geschichte, 
N. Mirza in seiner ukrainischen und russischen Geschichte, ebenso Avakjanc, wenden sich 
gegen die Isolierung des russischen Gebiets und des übrigen Europas in der geschicht- 
lichen Betrachtung. Auch für den heute in den USA wirkenden bedeutenden polnischen 
Osteuropa-Historiker O. Halecki5 ist das christliche Europa eine Einheit, auch er lehnt 
die These vom Auseinanderfall Europas in zwei verschiedene Kulturwelten ab. Ähnlich 
der serbische Historiker N. Radojlic in seiner Polemik gegen die phantastischen Kon- 
struktionen eines J. L. Seifert und der Kritik der Seifertschen und Steinackerschen These 
von der mangelnden staatsbildenden Fähigkeit der Slawen®. Auch für die deutschen 
Osteuropa-Historiker ©. Hoetzsch und J. Pfitzner ist die slawische Entwicklung ein 
organischer Teil der gesamten europäischen Entwicklung, nur mit verschiedenen Ver- 
spätungserscheinungen, z.B. in der Urbanisation, in der Säkularisierung der Kultur- 
gebiete. Hoetzsch stellt in seinen „Grundzügen der Geschichte Rußlands“ (1949) fest: 
„Rußland ist eine im Kern und Wesen europäische staatliche Gemeinschaft.“ — Soviel 
zur These einer europäisch einheitlichen Entwicklung auch der ost- und südosteuropäischen 
Völker und Länder. 


+ 


II. Die Dualismus-These 


Gegen diese Auffassung von einer einheitlichen europäischen Geschichts- und Kultur- 
welt steht die sogenannte Dualismus-These: also die Auffassung, daß wir es mit zwei 
in ihrem Wesen und in ihrer Entwicklung qualitativ verschiedenen Kulturwelten in 
Europa zu tun haben, der westlichen katholisch-romanisch-germanischen und der östlichen 
griechisch-orthodox-byzantino-slawischen, die jede durch eine eigene Religion, eigene 
Schrift, eigene politische und soziale Anschauungen, eigene Bildung charakterisiert sei. 
Dabei wird von einzelnen Vertretern die grundsätzliche Frage aufgeworfen, ob Rußland 
überhaupt zu Europa zu rechnen sei. Die ersten russischen Historiker, die erklärten, daß 
Rußland nicht identisch mit den übrigen Gebieten Europas sei, da sich aus den Ver- 
schiedenheiten der physischen und klimatischen Bedingungen die Verschiedenheit in den 
Sitten und Entwicklungsformen ergäbe, waren J. N. Boltin (1735—1792) und K. D. 
Kavelin zu Beginn des 19. Jahrhunderts. Die eigentlichen theoretischen und politischen 
Begründer der Lehre von dem eigenständigen und eigenwüchsigen russischen Kulturtyp 
erwuchsen in dem Moskauer Milieu der dreißiger und vierziger Jahre des 19. Jahr- 


5 ©. Halecki, The Limits and Division of European History (London and New York 1950). 
6 Jugoslavenska Njiva 7 (1923, II) S. 329 ff. 
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hunderts in den sogenannten Slawophilen: den Brüdern Kirejevskij, K. A. Aksakov, A. 
Chomjakov. Unter dem geistigen Einfluß und in Anwendung der deutschen romantischen 
Herderschen und Schellingschen Idee vom Volkstum und Volksgeist sowie der Hegelschen 
Lehre von der Eigenwüchsigkeit und besonderen Sendung der einzelnen Völker wird 
die Meinung vertreten, daß sich die Besonderheit des russischen Volksgeistes in der russi- 
schen Orthodoxie und in der besonderen Gestaltung des staatlichen und sozialen Lebens 
der Autokratie, des „Samodershavie“ und des „Mir“, äußere, daß die russisch-orthodoxe 
Kirche zum Unterschied von der westlichen römischen das alte, ursprüngliche, echte 
Christentum, die „Liebeskirche“ gegenüber der westlichen „Gesetzeskirche“ erhalten habe, 
daß die Entwicklungswege des russischen Landes in dem rechten Glauben, der wahren 
Bildung, der gesunden sozialen Kollektivität von allem Anfang an getrennt von denen 
der westlichen Länder gehen, sich niemals mit den Entwicklungswegen der westlichen 
Länder vereinigen werden und daß die Entwicklungsziele der westlichen abendländischen 
Welt keine erstrebenswerten Vorbilder für die eigene Entwicklung und Wertgebung 
seien, also abzulehnen seien. Diese Dualismus-Lehre, nach der Europa in zwei rassisch 
und historisch-kulturelle eigene Welten zerfällt, wurde dann in der Folgezeit verschieden 
modifiziert, so von russischen Gelehrten wie Pogodin, N. J. Danilevskij, V. L. I. Laman- 
skij, A. G. Budilovie, Hilferding, Grot u.a. Diese Dualismus-These hat im Laufe der 
zweiten Hälfte des 19. und in der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts auf die deutsche, 
französische, englische und amerikanische historische Urteilsbildung eingewirkt. Dabei 
wurde in einzelnen Fällen die östliche Welt mit dem russischen Reich identifiziert unter 
Heranziehung von geographischen, ethnischen und politischen Momenten, andererseits 
der Begriff „Westen“ auf England, Frankreich, Italien eingeengt. 

Das Problem, ob Europa aus zwei Welten, einer westlichen und einer östlichen, 
bestehe, hat vor allem in Deutschland eine Reihe von Forschern und Denkern beschäftigt 
(D. Schäfer, E. Kornemann, A. Brackmann, R. Koetzschke, ]. Nadler, O. Hoetzsch; in 
Frankreich E. Lavisse, A. Rambaud). E. Troeltsch stellt in Anwendung seiner These von 
den Zivilisationskreisen die westliche romanisch-germanische Welt und ihre Zivilisation 
auf der Grundlage der antiken Kultur der östlichen byzantino-slawischen, bzw. griechisch- 
slawischen gegenüber. Ausgehend von Troeltsch, unternahm es der tschechische Professor 
für slawische Geschichte, J. Bidlo, eine eingehende Begründung der Dualismus-These zu 
geben, wobei er weniger mit politischen und geographischen Gesichtspunkten, sondern 
mit Kulturfaktoren, wie Religion, Literatur, Sprache, Alphabet und Kunst, als den für 
die Entwicklung und Beurteilung entscheidenden Beweisgründen operiert. Nach Bidlo 
ist Osteuropa ein Gebiet eigener Kultur und Zivilisation, das seine Wurzeln zwar in 
der antiken Kultur hat, aber diese Kulturelemente nicht weiterbildete. Bidlo leitet, 
ausgehend von dem Dualismus der römisch-hellenistischen Kultur, den Dualismus des 
mittelalterlichen römisch-byzantinischen Christentums und von diesem den Dualismus 
der romanisch-germanischen und byzantinisch-slawischen Welt in der europäischen Ent- 
wicklung ab, sieht also in Europa zwei eigene Kulturen, die sich selbständig voneinander 
in eigenen Formen entwickelten und realisierten und aufeinander keinen gestaltenden 
Einfluß nahmen. Von den Slawophilen, vor allem von Danilevskij und Lamanskij, hatte 
der zwar ideologisch und methodologisch auf anderem Boden stehende Bidlo die Auf- 
fassung übernommen, daß Byzanz mit seiner Orthodoxie und Kultur den Hauptfaktor 
in der Gestaltung der osteuropäischen Gesellschaft darstelle, daß die Kirche und die 
religiöse Konzeption das Charakteristikum der griechisch-slawischen Kultur bilde. In 
der Bewertung unterscheidet sich Bidlo aber insoweit von den Slawophilen, als er in 
der orthodoxen Zivilisation keine moralischen Vorzüge sieht, sondern von dem höheren 
Niveau der westeuropäischen Welt überzeugt ist und in ihrer Erreichung auch das Ent- 
wicklungsziel der osteuropäischen sieht. Osteuropa umfaßt nach Bidlo nicht alle 
Slawen, sondern nur die orthodoxen, die Russen, Ukrainer, Serben 
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Bulgaren, aber auch die Georgier, Rumänen, Armenier. Also Polen, 
Tschechen, Slowaken, Lausitzer Serben, Kroaten, Slowenen scheiden aus der osteuro- 
päischen Geschichte aus, gehören zu Westeuropa. Die islamische Welt schließt Bidlo von 
der europäischen aus, damit auch von der osteuropäischen Geschichte. Nach Bidlo kann 
man die Periodisierung der westlichen Kultur nicht auf die osteuropäische anwenden. 
Daher unterscheidet er in der griechisch-slawischen Welt zwei Hauptperioden und elf 
Unterperioden?. Die erste Periode von 326 bis 1453, in der Konstantin d. Gr. den ost- 
europäischen Völkern durch die Orthodoxie die eigene Kulturgestalt gab. Charak- 
teristisches Merkmal: Byzantinismus. Die zweite Periode von 1453 bis 1917, in der 
Moskau als Zentrum des osteuropäischen Lebens fungiert. Charakteristisches Merkmal: 
Zarismus. 

Für die osteuropäische Entwicklung sind nach Bidlo folgende Merkmale charakteristisch: 
1. Verspätung in der zivilisatorischen Entwicklung, in der Bodenbebauung, im Handwerk, 
in der städtischen Kultur, Konservativismus in der Erhaltung alter sozialer und wirt- 
schaftlicher Lebensformen. 2. Absolutes Übergewicht des Religiösen, des kirchlichen Ein- 
flusses, auch in der Gestaltung des politischen und künstlerischen Lebens. 3. Politischer 
Servilismus der Massen und Despotismus der Regierung. 

Wenn man die westeuropäische und angloamerikanische historiographische und auch 
publizistische Literatur über den europäischen Osten überblickt, ob sie nun von russisch- 
orthodoxen oder ukrainisch-unierten oder katholisch-kroatischen Emigranten stammt 
oder auch von Historikern wie Toynbee und anderen, so sieht man, wie stark die Inter- 
pretation Bidlos noch bis in die Gegenwart — trotz der äußersten Anfechtbarkeit der 
Grundkonzeption und der Einzelheiten — nachwirkt. Gegen Bidlos Auffassung nahmen 
bereits in den dreißiger Jahren führende polnische Osteuropa-Historiker, wie Halecki und 
Handelsmann, und deutsche Osteuropa-Historiker kritisch Stellung. Haleckiund Handels- 
mann wandten sich mit Recht gegen die Identifizierung der osteuropäischen Geschichte 
mit Byzantinismus und Zarismus. Für Halecki bildet Polen einen Grundpfeiler der 
osteuropäischen Geschichte, auch für Handelsmann, vor allem in der Zeit vom 16. bis 
zum 18. Jahrhundert, da sich im 15. Jahrhundert bereits alle Wege, die vom Baltikum, 
der deutschen Ostmark, in der Richtung Schwarzes Meer—Balkan sowie nach Litauen 
führten, in Krakau kreuzten und da mit der Herausbildung der polnischen Großmacht 
Polen Zentrum und Orientierungsbasis für ganz Osteuropa geworden war. Beachtens- 
wert und gewichtig erscheinen vor allem folgende Argumente Handelsmanns: Byzanz 
und später Rußland bilden nicht die Hauptzentren der osteuropäischen Entwicklung. 
In der Zivilisation (Kultur) kann man nicht das Grundelement, das den europäischen 
Osten vom Westen trennt, suchen. Wenn man eine historische Konzeption Osteuropas 
sucht, so muß man die zivilisatorischen Elemente abstrahieren, denn Länder, die geo- 
graphisch zu Osteuropa gehören, können genau so gut Länder westlicher Kultur und 
Zivilisation sein. Man denke nur an die Funktion Griechenlands für die Gestaltung der 
neuzeitlichen westlichen Kultur. Außerdem änderte sich im Laufe der Jahrhunderte der 
Begriffsinhalt „Osteuropa“: im 7.—9. Jahrhundert war Osteuropa das Grenzgebiet des 
Heiligen Römischen Reiches Deutscher Nation, also Ostmähren, später Österreich; im 
9.—11. Jahrhundert verstand man unter Osteuropa Böhmen, Ungarn, Polen, Novgorod 
und die Balkanländer. In der Folgezeit gehörten zu Osteuropa das Kiever Rußland, 
Moskau, die baltischen Staaten, die Länder der tatarischen und türkischen Herrschaft. 
Es muß also die jeweilige Verlagerung des Zentrums von Osteuropa in Betracht gezogen 
werden: anfangs Wien—Magdeburg, später der Gürtel zwischen Budapest—Prag— 


7 Über Einzelheiten der Bidloschen Periodisierung vgl. J. Bidlo, Ce qu’est !’histoire de l’Orient 


europ&en, quelle en est l’importance et quelles furent ses &tapes, in: Bulletin d’Information des 
sciences historiques en Europe orientale 6 (1934) fasc. 3—4, S. 1—24. 
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Krakau, im 16.—18. Jahrhundert Polen, bis dann Moskau in den Vordergrund trat 8, 
Handelsmann unterschätzt allerdings die Rolle von Byzanz wie die der turkotatarischen 
Völker in der osteuropäischen geschichtlichen Entwicklung. 

Auch der deutsche Osteuropa-Historiker Hoetzsch wendet sich kritisch gegen die Auf- 
fassung Bidlos, die ganze Geschichte Osteuropas ausschließlich vom Standpunkt des Ein- 
flusses der byzantinischen Kultur und der griechischen Kirche zu beurteilen, da mit dem 
Begriff der byzantinisch-slawischen Kultur, die ja nicht alle Epochen der osteuropäischen 
Entwicklung bedinge und mit der Zeit an Kraft verloren habe, nicht der ganze Umfang 
der osteuropäischen Geschichte erfaßt werde. Mit ähnlichen kritischen Argumenten wie 
Hoetzsch nahm auch der französische Historiker Lheritier Stellung zu Bidlos These. Nach 
Lh£ritier gehören zu Osteuropa alle Slawen, also auch die Tschechen und Polen, alle 
Länder, die östlich von Deutschland liegen. 

Auch J. Pfitzner sieht unter Betonung kulturhistorischer Gesichtspunkte die kulturelle 
Spaltung zwischen West- und Ost-Rom und damit den Gegensatz zwischen westeuro- 
päischer und byzantinischer Kultur als eine zweitrangige Erscheinung an, da ja die 
gleichen Grundelemente der antiken Zivilisation die Basis sowohl für die weströmische 
als auch für die oströmische Zivilisation darstellen. Er sieht in dem in den einzelnen 
Gebieten zwar verschieden schnell und verschieden intensiv sich vollziehenden Prozeß 
der fortschreitenden Latinisierung, Okzidentalisierung und Europäisierung den Haupt- 
zug der osteuropäischen Geschichte. 

Auch der tschechische Literaturhistoriker Frank Wollman, Verfasser einer Synthese 
der slawischen Literaturgeschichte (Slovesnost Slovanü, 1928), verweist auf die einheit- 
liche Mittelmeerkultur als Ausgangsbasis sowohl für die westliche als auch für die byzan- 
tino-slawische Kultur, wendet sich gegen die Bidlosche These von dem qualitativen und 
fundamentalen Gegensatz zwischen der romanisch-germanischen und der griechisch- 
slawischen Kulturwelt und betont — und das erscheint für unsere weitere Betrachtung 
von besonderer Wichtigkeit — das wechselseitige Ineinanderfließen und Verschmelzen 
von europäisch westlichen und östlichen Elementen auch auf dem literarischen und kul- 
turellen Gebiet. Damit hat F. Wollman auf eine Erscheinung hingewiesen, die unseres 
Erachtens den Kern der gesamten ost- und südosteuropäischen sowie auch die Ent- 
wicklungsproblematik der slawischen Völker betrifft, nämlich das Problem der west- 


östlichen Fluktuation sowohl im intraeuropäischen als auch im eurasischen Sinne. Darüber 
noch später. 
” 


Die These vom europäischen Kultur-Dualismus beruht also auf folgenden Prämissen: 
1. Die Spaltung West-Rom—Ost-Rom wird als konstitutiv für die europäische Ent- 
wicklung angesehen; 2. Byzantinismus und Orthodoxie als entscheidende konstitutive 
Formantien in der Herausbildung eines griechisch-slawischen Kulturtyps; 3. Es wird ein 
einheitlicher östlicher griechisch-slawischer Kulturtyp und ein einheitlicher westlicher 
abendländischer lateinisch-romanisch-germanischer Kulturtyp angenommen; 4. Die beiden 
Kulturtypen werden als genetisch und qualitativ wesenhaft verschieden angesehen, die 
sich unabhänig voneinander entwickelt haben. 

Gegen diese Auffassung wären folgende Tatsachen anzuführen: Der Hellenismus in 
der römisch-lateinischen Kulturentwicklung, die starken politischen und kulturellen Ein- 
flüsse Ägyptens, Persiens, Babyloniens, die eine teilweise Orientalisierung des römischen 
Denkens bewirkten, der Sieg des Christentums als einer Religion orientalischen Ursprungs, 
deren Dogmatik weitgehend durch hellenistische philosophische Einwirkung geformt 


8 Nebenbei bemerkt, finden wir die Verschiedenheit dessen, was man unter „Osteuropa“ faßt, 


noch in der Zeit zwischen den beiden Weltkriegen in der Auffassung und dem Arbeitsbereich der 
auf Osteuropa konzentrierten Forschungsinstitute in Warschau, London, Rom, Berlin. 
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wurde — all das beweist, daß ebenso wie für Byzanz, das geistig, religiös und in seiner 
Lebensform ein synthetisches Endprodukt einer Oszillation zwischen antiker Mittel- 
meerkultur und der Kultur des Vorderen Orients darstellt, das gleiche auch für das 
vom Orient kulturell eroberte Rom gilt, daß also im ganzen gesehen die Konflikte 
zwischen dem west- und oströmischen Reich und seiner Kultur sekundärer Art sind, daß 
wir es mit einer einheitlichen Mittelmeer- und antiken Kulturbasis für die west- und 
osteuropäische Entwicklung zu tun haben. Dazu kommen folgende Tatsachen: Durch 
die Araber, die wesentlich an der Erweiterung des europäischen Horizontes in der Mathe- 
matik, Medizin, Geographie, Philosophie, Kunst beitrugen, wurden die von ihnen über- 
nommenen byzantinischen Kulturformen und Kulturinhalte, künstlerische und literarische 
Vorbilder, im äußersten europäischen Westen und von dort nach Mitteleuropa hinein 
verbreitet. Ferner wurden byzantinische Vorbilder in der karolingischen und ottonischen 
Kunst, in der norditalienischen und südfranzösischen wirksam und haben damit die 
Grundlagen der abendländischen Kunst und Dichtung — man nehme in der Erzähl- 
literatur den Wanderweg der Troja-Sage und des Alexander-Romans —, der Philosophie 
(Abälard), des religiösen Lebens (Bogomilen, Patarener) mitgestaltend beeinflußt. 
Andererseits wirkte sich der mittelalterliche französische Feudalismus, die abendländische 
Baukunst (Kuppelbauten des 13. und 14. Jahrhunderts) in Byzanz aus. Die Fluktuation 
zwischen den westlichen und östlichen Gebieten der Mittelmeerkultur dauerte auch nach 
dem Schisma, also auch nach dem 11. Jahrhundert, weiter an. So ergibt sich, daß die 
Spaltung West-Rom—Ost-Rom nicht als konstitutiv für die europäische Entwicklung an- 
gesehen werden kann. 

Zur Frage, wie weit Byzantinismus und Orthodoxie einen griechisch-slawischen Kultur- 
typ entscheidend konstitutiv formiert haben, also zur Frage der Prävalenz der kon- 
fessionellen Spaltung und der byzantinischen Komponente in der Bewertung, damit zur 
Frage der Identifizierung Ostkirche = byzantinischer Kulturkreis und Kulturtyp, West- 
kirche = abendländischer Kulturkreis und Kulturtyp, wäre ergänzend zu den von 
Handelsmann, Halecki und Hoetzsch vorgebrachten Argumenten noch auf folgendes 
hinzuweisen: Es ist richtig, daß die konfessionelle Spaltung zur gegenseitigen Ent- 
fremdung und Differenzierung der Ost-, Süd- und Westslawen und zur Rivalität zwischen 
den slawischen Völkern um den Primat in der Geschichte, allerdings zusammen mit 
anderen geschichtlichen Faktoren, beitrug. Denken wir nur an die katholische Richtung 
im Panslawismus, in der slawischen Sendungsidee; der kroatische Jesuit Juraj Krizanit, 
die polnischen Messianisten, Towianski einerseits, die orthodoxe Richtung in den russi- 
schen Slawophilen, Kirejevskij und Dostojevskij und die gegenwärtigen Vertreter des 
Orthodoxie-Mystizismus in der russischen Emigration andererseits. 

Es ist richtig, daß sich das spezifische Nationalgefühl, die nationale Integration, z. B. 
der Serben im 13. und 14. Jahrhundert®, der Russen im 16. und 17. Jahrhundert, weit- 
gehend auf der Grundlage der Zugehörigkeit zur östlichen Kirche formierte und daß 
die Orthodoxie der russischen, serbischen und bulgarischen Kultur wenigstens bis zum 
18. Jahrhundert ihren Stempel aufdrückte und in der Zeit der jahrhundertelangen tatari- 
schen bzw. türkischen Fremdherrschaft für diese Völker ein bindendes Kraftfeld zur Er- 
haltung der völkischen Einheit darstellte. Sie war damals und später ein wichtiges Element 
in der Politik, so in der Teilung des polnisch-litauischen Staates, in der russischen Balkan- 
politik. Aber es geht nicht an, die ganze komplexe Entwicklung in ihrer vielfältigen 
europäischen und eurasischen politischen und kulturellen Verflechtung auf das konfes- 
sionelle Moment zu reduzieren. Denn das griechisch-östliche Christentum und seine Kirche 
hatten nicht immer den Primat in der osteuropäischen Entwicklung, hatten nicht diese 
politische, kulturelle und soziale Rolle wie die römische Kirche im Westen. Die griechisch- 


9 J. Matl, Der heilige Sava als Begründer der serbischen Nationalkirche. Seine Leistung und 
Bedeutung für den Kulturaufbau Europas, in: Kyrios 2 (1937) S. 23 ff. 
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östliche Kirche ist nicht identisch mit Kultur und Zivilisation. Gerade die kulturelle und 
zivilisatorische Entwicklung der orthodoxen Länder zeigt, daß die erst nach dem 13. Jahr- 
hundert, nach den kriegerischen Aktionen der „Lateiner“ im vierten Kreuzzug, unter dem 
Einfluß griechischer kirchlicher Kreise bei den orthodoxen Slawen des Balkans und in 
Rußland sich verschärfende Abneigung gegen Rom und die westliche Kultur, also die 
wachsende konfessionelle Intoleranz der orthodoxen kirchlichen Kreise, nicht einmal in 
der Zeit der Herrschaft des Konfessionellen, d. h. bis zum 18. Jahrhundert, die Kraft und 
die Macht hatte, die Aufnahme westlicher religiöser, kultureller und zivilisatorischer 
Lebensformen und ihre umgestaltende Wirkung auf das eigene Leben zu verhindern. Die 
russische Kulturentwicklung vom 15. bis zum 17. Jahrhundert verlief trotz des Wider- 
standes der kirchlichen Kreise unter intensiven westlichen „lateinischen“ Einflüssen und 
führte zu einer im 17. Jahrhundert eintretenden Wende!°. Die katholischen Bulgaren 
unter Führung der Paulikianer sind im 16. Jahrhundert Träger der Befreiungsidee und 
schaffen die Grundlagen für die neue bulgarische Schriftsprache. Die kulturelle Entwick- 
lung der orthodoxen Rumänen ist bereits in der Zeit zwischen dem 15. und 17. Jahrhun- 
dert viel mehr durch lateinische, katholische und protestantische Einflüsse geformt als 
durch orthodoxe. 

Wenn von der angeblich dominierenden Abhängigkeit der orthodoxen slawischen Welt 
von Byzanz gesprochen wird, so werden dabei die Gegentendenzen gegen die 
„Gräzisierung“ übersehen, die Bestrebungen, sich von der kirchlich-kulturellen Ab- 
hängigkeit von Byzanz freizumachen, zumal ja die Griechen nach politischer und kirch- 
licher Oberherrschaft über die Slawen strebten und die eigenständigen kulturellen Bestre- 
bungen der Slawen unterdrückten, im Balkan ebenso wie in Rußland. Die Geschichte der 
Kirchenkämpfe in Bulgarien, der jahrhundertelange zähe Kampf gegen die Gräkomanie, 
die den Untergang der slawischen Sprache und Kultur bedeutet hätte, bietet ein anschau- 
liches Beispiel. Der tschechische Forscher Macürek hat nicht so unrecht, wenn er behauptet: 
„Die Orthodoxie hat in Wirklichkeit Osteuropa mehr getrennt als verbunden.“ Die Ein- 
heit des Glaubens konnte nicht einmal die Trennung in Großrussen, Weißrussen und 
Ukrainer verhindern. DieOrthodoxie war auch nicht entscheidend in derälteren politischen 
Entwicklung. In den politischen Grundproblemen spielt die Trennung von Katholizismus 
und Orthodoxie keine entscheidende Rolle. Orthodoxe und Katholiken bildeten am 
Balkan vom 15. bis 17. Jahrhundert eine Front. Die orthodoxen Serben, Bulgaren, 
Rumänen verbanden sich mit der katholischen Welt, um die Befreiung von der Türken- 
herrschaft zu erringen. Der Gegensatz Polen und Rußland im 16. und 17. Jahrhundert 
hatte nur an der Oberfläche religiöse, konfessionelle Beweggründe. In Wirklichkeit ging 
es um Macht, um das ukrainische und weißrussische Gebiet. Die konfessionelle Spaltung 
kann also auch in alter Zeit nicht als ein Hauptfaktor in der Entwicklung der Völker der 
östlichen Hälfte Europas angesehen werden, auch nicht in ihren Beziehungen unter- 
einander. 

Daß seit dem 18. Jahrhundert, seit der Epoche der Aufklärung, der Romantik, der 
nationalen Idee, des Liberalismus, der Epoche der nationalen Wiedergeburt zur eigenen 
Hochkultur der einzelnen slawischen Völker, zu ihrer eigenen national-politischen Pro- 
grammsetzung, der konfessionelle Unterschied überhaupt keine wesentliche Rolle spielte, 
ist bekannt. Die Devise „Brat je mio, koje vjere bio“ („der Bruder = Volksgenosse, ist 
mir lieb, welchen Glaubens immer er sei“) begann für jedes slawische Volkstum ein inte- 
grierender Kraftfaktor der weiteren Entwicklung zu werden. Wenn es auch weiter inner- 
völkische und zwischenvölkische Differenzen und Konflikte unter den Slawen des 19. und 
20. Jahrhunderts gab, so waren sie machtmäßiger, sozialer, ideologischer Natur. 


10 Einzelheiten bei J. Matl, Der Anteil des deutschen Geistesleben an der Verwestlichung der 


ee und großrussischen Kultur (15.—17. Jhdt.), in: Südostdeutsche Forschungen 4 (1939) 
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Abschließend ergibt sich also zu diesem Fragenkomplex, daß die 
Auffassung,diereligiös-konfessionelleKonzeption mache den Haupt- 
unterschied zwischen Westen und Osten aus, das konfessionelle Mo- 
ment sei immer im Vordergrund der osteuropäischen Geschichte ge- 
wesen,inderGeschichte derKirchelägen diecharakteristischen Merk- 
male der osteuropäischen Vergangenheit, nicht berechtigt und daher 
abzulehnen ist. Wenn man diese Auffassung vertritt, könnte man die heidnischen 
Litauer vor dem 14. Jahrhundert weder zum Westen noch zum Osten rechnen, müßte man 
die lateinisch-katholischen Rumänen bis zum 12. Jahrhundert zum Westen rechnen, 
ebenso in neuerer Zeit Estland, Lettland, Finnland, Skandinavien, Schweden, Polen, 
Ungarn zum Westen Europas. Außerdem würde das heißen, daß man einen der wichtig- 
sten geschichtlichen Faktoren des Ostens und gleichzeitig eine der Hauptursachen der vom 
westeuropäischen Standpunkt aus gesehen zurückgebliebenen zivilisatorischen Entwick- 
lung des Ostens und Südostens, nämlich die Funktion der islamischen Welt, der turko- 
tatarischen Herrschaft, ausscheide. 

Ebenso wie die sogenannte romanisch-germanische Welt nie eine dauernde Kultureinheit 
bzw. einen gleichförmigen Kulturtyp darstellt, da die einzelnen westlichen Völker das 
Erbe der antiken Mittelmeerkultur nicht in gleicher Weise und zur gleichen Zeit rezipier- 
ten, applizierten und affırmierten, nie ein homogenes Ganzes in dem Sinne darstellte, das 
man einfach der byzantinischen und byzantino-slawischen Welt gegenüberstellen könnte, 
ebensowenig gibt es ein streng abgegrenztes und dauerndes osteuropäisches griechisch- 
slawisches Kulturganzes. Die konfessionelle Gleichheit darf nicht über die weitgehenden 
Unterschiede und Konflikte zwischen den Byzantinern, Balkanslawen und Russen, über 
die Verschiedenheit der griechischen und einzelslawischen Kulturkräfte hinwegtäuschen. 
Die Traditionen des orthodoxen balkanischen Südostens sind ganz anderer Art als die 
des russischen Nordostens. Auch bei den einzelnen orthodoxen Völkern erfolgte die 
Applikation der byzantinischen Kulturfermente ebenso verschieden wie die der westlichen 
und orientalischen. Ebenso wie die seinerzeitige Behauptung der russischen Slawophilen 
von einer kulturell-religiösen Überlegenheit des byzantinischen Ostens als eine roman- 
tische Illusion erscheint — das gilt auch für ihre heutigen Nachbeter in der Emigration — 
und schon von dem bedeutenden russischen Forscher der europäischen Legenden und 
Wanderstoffe, A.N. Veselovskij, als unhaltbar nachgewiesen werden konnte, ebenso 
kann man nicht behaupten, daß die lateinisch-romanisch-germanische Zivilisation gewis- 
sermaßen prädestiniert, dauernd höher sei, die griechisch-slawische Zivilisation dauernd 
rückständig und von einem niederen Niveau. Es gibt nur ethnisch-territoriale Variationen 
einer gesamteuropäischen Entwicklung. 

Von zwei genetisch und qualitativ verschiedenen Kulturtypen, einem westlichen katho- 
lischen und einem östlichen orthodoxen, die sich angeblich unabhängig voneinander ent- 
wickelt haben, kann also keine Rede sein, sondern nur von einer fortwährenden west- 
östlichen Verschmelzung und Verflechtung. Dafür nur einige Beispiele: die byzantinische 
cyrillo-methodianische Tradition wirkte sich auch in den „lateinischen“ slawischen Ge- 
bieten Böhmens, Mährens, der Slowakei und Kroatiens aus!!. In den kirchenrechtlichen 
Statuten des Kiever Fürstentums waren auch Einflüsse der abendländischen Kirche wirk- 


11 Über den heutigen Stand der Forschung vgl. H. F. Schmid, Träger der Tradition der Slaven- 
apostel, in: Blick nach Osten 2 (1952) $. 304 ff.; ferner Milos Weingart, Ceskoslovensky typ 
cirkevnej slovandiny [Der tschechoslovakische Typ des Kirchenslawischen] (Preßburg 1949); 
dazu die ältere Arbeit von /onesca Nisgov, Traditia chirilometodianä in istoria Slavilor apuseni 
[Die cyrillo-methodianische Tradition in der Geschichte der Westslawen] (Bukarest 1941); über 
die orthodoxe Kirche und die Forschungslage insgesamt vgl. H.F.Schmid, Die gegenwärtige 
Rechtslage der morgenländischen (orthodoxen) Kirche in Osteuropa, in: Osterreichisches Archiv für 
Kirchenrecht 1 (1951) S. 3 ff. 
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sam 12, Die russischen Slawophilen suchten die angebliche Wesensverschiedenheit der west- 
lichen und östlichen Weltbetrachtung damit zu begründen, daß die Reformation in allen 
ihren Erscheinungsformen an den Grenzen der östlichen orthodoxen Kirche haltgemacht 
habe. Tatsächlich gehen die Wellen der Reformationsbewegung sowohl im Osten als auch 
im Südosten über den orthodoxen Bereich hinaus, wie die Arbeiten von M. Murko über 
die Bedeutung der Reformation und Gegenreformation im geistigen Leben der Südslawen, 
von H. Petri über die Einwirkungen der Reformation in den rumänischen Gebieten, die 
neuen Forschungen von E. Benz über das West-Ost-Gespräch des deutschen Luthertums 
mit der östlichen orthodoxen Kirche gezeigt haben. Tatsächlich haben wir auch auf russi- 
schem Boden eine eigene religiöse Reformbewegung gegen die Verfallserscheinungen des 
Mönchtums, die zum Raskol führte, und einer der Reformer, Maxim Grek (gest. 1556), 
war aus seinem Aufenthalt in Griechenland und Italien mit der antiken klassischen Bil- 
dung vertraut. Das erzkatholishe Erbauungswerk „Speculum Magnum“ wurde im 
Moskauer Rußland des 17. Jahrhunderts auf kaiserlichen Befehl ins Russische übersetzt 
und bildete, wie die zahlreichen Handschriften beweisen, eine beliebte Lektüre in den 
Klöstern der Altgläubigen Nordrußlands, die der westlichen Kultur wahrhaftig nicht 
aufgeschlosen und gutgesinnt waren. Die abendländische Reformation hat mehr oder 
minder alle slawischen Völker erreicht. Katholische und protestantische religiöse Mystiker 
wie Angelus Silesius, Jakob Böhme, Valentin Weigel, Öttinger u. a. wirkten sich, wie die 
Forschungen D. CiZevskijs erwiesen, tiefgehend und bildend auf das russische orthodoxe 
Leben aus, ebenso wie die Wolffschen Aufklärungsideen auf die Gestaltung der Moskauer 
geistlihen Akademie des 18. und beginnenden 19. Jahrhunderts, ebenso wie in der Folge- 
zeit das monistische System des deutschen Idealismus auf die Gestaltung der russischen 
Religionsphilosophie wirksam wurde. Diese west-östlichen Fluktuationserscheinungen be- 
weisen, daß von einer Trennung und einer vom Westen unabhängigen Entwicklung nicht 
einmal im orthodoxen kirchlichen Bereich gesprochen werden kann. 


+ 


III. Die eurasische These 


Die Okzidentalisierung und Orientalisierung der Slawen 


Die Prozesse der Okzidentalisierung und Orientalisierung und die dabei sich vollziehen- 
den intraeuropäischen abendländisch-ost- bzw. -südosteuropäischen und eurasischen Fluk- 
tuations- und Applikationserscheinungen gestalten die gesamte Entwicklung der slawischen 
Stämme und Völker. An diesen Prozessen und durch diese Prozesse erwuchsen sie zu den 
Sonderformen ihres Volkstums. Diese Prozesse decken sich in ihrem Auswirkungsbereich 
nicht mit den Bereichen der katholisch-slawischen und der orthodox-slawischen Welt. Sie 
decken sich auch nicht mit den Grenzen der von der turkotatarischen Unterjochung und 
Herrschaftswelle unmittelbar überfluteten Gebiete und der davon nicht unmittelbar be- 
troffenen. Sie decken sich auch nicht mit den politischen, ebensowenig mit den sprachlichen 
Grenzen. Dies soll im Folgenden an den Hauptzügen und Haupttatsachen gezeigt werden. 
Auf die besonders intraslawischen kulturellen Fluktuationserscheinungen, die durch die 
Arbeiten von J. Perwolf, V. A. Francev, M. Weingart, J. Horäk u.a. festgestellt sind, 
soll in diesem Zusammenhang nicht näher eingegangen werden. 

Der Prozeß der Okzidentalisierung erfaßt die Slowenen und die Tschechen in 
der ganzen Dauer ihrer Entwicklung auf allen Lebensgebieten, politisch, rechtlich, wirt- 
schaftlich-sozial, in der Hochkultur und bis in die Tiefen der Volkskultur hinein; in der 


12 A. Pszywyj, Die Rechtslage der Kirche im Kiever Staat auf Grund der fürstlichen Statuten 
(Diss., Graz 1950). 
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Feudalisation und Urbanisation ebenso wie in der Kunst, Bildung, Wissenschaft. Er erfaßt 
die Slowaken, Polen, Kroaten, teils etwas später, teils nicht so totalitär in ihrer gesamten 
Entwicklung. Man denke nur an die lange Erhaltung der Stammesverfassung in den nord- 
westkroatischen Gebieten sowie an die eurasischen Oszillationserscheinungen in den von 
der Türkenherrschaft unmittelbar oder durch die jahrhundertelange Abwehrfunktion der 
Grenzwacht mittelbar erfaßten bosnischen, slawonischen, dalmatinisch-zagorianischen 
kroatischen Gebiete. Man denke an die eurasisch-madjarische Entwicklungskomponente 
bei den Slowaken, an die spezifischen Entwicklungsformen der polnischen sozialen Ent- 
wicklung, an die Folgen der Ostverlagerung der polnischen Machtinteressen durch die 
polnisch-litauische Union ins weißrussische und ukrainische Gebiet hinein. 

Die Okzidentalisierung erfaßt etwas später auch die orthodoxen Gebiete, die nord- 
serbischen in der Woiwodina, die ukrainisch-weißrussischen im barocken Zeitalter der 
konfessionellen Kämpfe; darüber hinaus in voller, allerdings bei den Süd- und Ostslawen 
verschiedener Breiten- und Tiefenwirkung seit der Aufklärungsepoche auch alle übrigen 
ost- und südslawischen Gebiete. 

Nur einige Beispiele: In der Gestaltung des mittelalterlichen böhmischen und polnischen 
sowie des kroatischen Staates hatten mit abendländischen politischen Faktoren römische 
und germanische Rechtselemente, z. B. das Hofzeremoniell, die Kastellaneiverfassung nach 
fränkischem Muster, wirksamen Einfluß. Viel wichtiger und tiefgehender war die mit 
der deutschrechtlichen Kolonisation im Osten, mit dem Vordringen der deutschen Agrar- 
verfassung, der mehr rationalen Hufenverfassung mit ihren festen Maßen und festen 
Wirtschaftseinheiten gegebene Umgestaltung der slawischen Sozial- und Wirtschaftsord- 
nung auf slowenischem Boden, bei den Lausitzer Wenden und Sorben, in Pommern, in 
Polen und der Ukraine; ferner die deutschrechtliche Stadtsiedlung nach Magdeburger, 
Prager und Wiener Recht, mit ihren Zunftordnungen und ihren Privilegien, die die 
Grundlage der urbanen Kultur in Krain, Kroatien, Ungarn, Rumänien, ebenso wie in 
Böhmen, Polen und der Ukraine legte. Die feste Organisation der lateinischen Kirche 
bildete die organische Voraussetzung einer nationalstaatlichen Konsolidierung bei den 
Tschechen, Polen, Kroaten. Das Verbreitungsgebiet des abendländischen Lehenswesens 
fällt — wenn auch nicht vollständig — zusammen mit dem Verbreitungsgebiet anderer 
westeuropäischer Kulturelemente, vor allem der Hochkultur. Die soziale Aufgliederung in 
Stände (Adel und Bürgertum) im Laufe des 13. und bis zum 15. Jahrhundert bei den 
Westslawen, die Entstehung eines Adels in Böhmen, Polen, Kroatien — dem slawischen 
Volksrecht ist ja der Begriff des Adels fremd —, die Entstehung einer Dienstmannschaft 
in Litauen und Rußland sind nach A. F. Schmid Folgen der tiefgehenden Wandlung der 
wirtschaftlichen Grundlagen der westslawischen Länder im 13. und 14. Jahrhundert; diese 
wieder eine Folge der deutschrechtlichen Siedlung, die den Ackerbau gegenüber den 
übrigen Zweigen der Urproduktion, wie Wald-, Wasser- und Weidenutzung, in den 
Vordergrund stellte. Den Abschluß dieser rechtlich-sozialen Entwicklung in Böhmen, 
Polen und Litauen bildete im 16. Jahrhundert eine weitgehende Vermischung von slawi- 
schem und deutschem bzw., römischem Recht. Mit der Herausbildung des Habs- 
burger Staates zum stärksten Machtfaktor im östlichen Mittel- und Südosteuropa 
wurde dieser seit dem 16. Jahrhundert mit seinem Recht, seiner Verwaltung, seinem Adel 
und Bürgertum, seinem Handel und seiner wirtschaftlichen Organisation, kurz, mit seinem 
Lebens- und Kulturstil der Hauptumschlagplatz und Vermittler im weiteren Okzidenta- 
lisierungsprozeß der West- und Südslawen, Ungarn und Rumänen. 

Die Anregungen zur Schaffung der heutigen nationalen, auf der Volkssprache ruhenden 
slawischen Literatursprachen bilden einen Teilprozeß der Okzidentalisierung, sei es der 
Reformations- und Gegenreformationswelle wie bei den Slowenen, Kroaten, Tschechen, 
Slowaken, Polen, Sorben, sei es dann der Aufklärung und nationalen Romantik wie bei 
den Serben, Bulgaren, Ukrainern, Russen. 
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Übersieht man die Wirkungsfaktoren dieser Okzidentalisierung ihrer ethnisch- 
territorialen abendländischen Herkunftsseite nach, so ergibt sich folgendes Bild: Bei den 
Slowenen sind, angefangen vom St.-Emmeraner-Gebet in den Freisinger-Denkmälern, 
überwiegend ostmärkisch-deutsche Wirkungsfaktoren maßgebend, für die krainisch- 
görzisch-triestiner Gebiete daneben auch italienische, bis dann in der Mitte der barocken 
Gegenreformation auch in Krain der österreichische und mitteleuropäische Faktor, hier 
auch auf kulturellem Gebiete, das Übergewicht erlangt!3. Bei den dalmatinischen Kroaten 
kommen italienische und mediterrane Wirkungsfaktoren zur Geltung, bei den Sawe- 
Kroaten überschneiden sich bis ins 17. Jahrhundert italienische und mitteleuropäisch- 
deutsche, bis dann die österreichisch-mitteleuropäischen überwiegen. Bei den Tschechen 
waren zunächst lateinische und deutsche Faktoren maßgebend. Unter Karl IV., wie die 
neueste tschechische Forschung über den tschechischen Minnesang von V. Cerny14, sowie 
über die mittelalterliche Erzählliteratur beweist, auch unmittelbar französische, im 
Humanismus und in der Renaissance auch unmittelbar italienische‘5. Bei den Polen sind 
zunächst hauptsächlich lateinisch-deutsche, im Humanismus auch unmittelbar italienische, 
in der Reformationszeit auch böhmisch-tschechische Faktoren, dann in der sozialen und 
kulturellen Oberschicht französische wirksam. Bei den zentralbalkanischen Serben wurden 
bereits im Mittelalter aus dem dalmatinischen Küstenland mediterrane lateinische Kultur- 
vorbilder wirksam — bis in das Gesetzbuch des Zaren Du$an und in die Kirchenbauten 
serbischer Klöster; bei den Serben der Woiwodina, Slawoniens und Serbiens wurden nach 
der Befreiung Ungarns von der Türkenherrschaft mitteleuropäisch-österreichisch-deutsche, 
im 18. Jahrhundert über Wien auch vereinzelt französische, zu Beginn des 20. Jahrhun- 
derts direkte starke französische Faktoren wirksam; auch für die Rumänen des 18. Jahr- 
hunderts war Wien der Hauptumschlagplatz für die Okzidentalisierung, wie N. Jorga!® 
gezeigt hat. 

Das Problem der jeweiligen Umschlag-, bzw. Vermittlungszentren spielt in dem Prozeß 
der Okzidentalisierung eine wichtige, noch wenig untersuchte Rolle: So wie im frühen 
Mittelalter Salzburg, Magdeburg so bilden später Wittenberg, Prag, Krakau, Mohyla, 
Wien, Budapest, Belgrad, Braila, Athen derartige Vermittlungsplätze der Okzidentali- 
sierung im Zivilisatorischen ebenso wie im rein Kulturellen. Dabei hat in der neuzeitlichen 
Gestaltung der Zirkulation und Kommunikation europäischer Kulturgüter gerade das 
17. Jahrhundert eine viel größere Bedeutung für den europäischen Osten und Südosten, 
als man bisher gemeiniglich annahm. 


Bei den Bulgaren läuft die Okzidentalisierung — wenn man von den „lateinischen“ 
Rittern am Hofe Asens, von westlichen Kunsteinflüssen in der mittelalterlichen bulgari- 
schen Architektur, von der erwähnten Wirksamkeit der katholischen Paulikianer ab- 
sieht — verhältnismäßig am spätesten an. Diese Okzidentalisierung lief hier auch noch im 
19. Jahrhundert lange Zeit nicht direkt, sondern über Vermittlungsstationen, über die 
neuen serbischen, griechischen, rumänischen Kulturzentren, über Wien, Pest, Athen, 
Braila, Bukarest. So ist z.B. nach den Forschungen St. Mindevs westliche deutsche und 
französische Literatur, darunter z.B. Erzählungen von H. Zschokke (Das Goldmacher- 
dorf) und von Christoph v. Schmid (Das Täubchen, Das stumme Kind, Rosa von Tannen- 
burg u. a.), nach vorheriger Übersetzung und mielieumäßiger Anpassung ins Griechische 
bzw. Serbische bzw. Rumänische auf diesem Wege nach Bulgarien gekommen und dort 
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18 Vgl. J.Matl, Steirisch-südslavische Beziehungen im Buchwesen, in: Deutsches Archiv für 
Landes- und Volksforschung 4 (1940) S. 425 ff. 

14 Vaclav Cerny, Starolesk4 milostnä Iyrika [Altschechische Liebeslyrik] (Prag 1948) S. 313. 

15 Über „Italiens Anteil am geistigen Leben der Slaven“ vgl. die neueste zusammenfassende 
Darstellung von A. Cronia, in: Blick nach Osten I. Jg., H. 3/4 (1948) S. 3 ff. 

16 N. Jorga, Etudes roumaines II: Idees et formes litt£raires frangaises dans le Sud-est de 
l’Europe (Paris 1924). 
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milieumäßig bulgarisiert worden. Griechisch, Serbisch und Rumänisch waren damals die 
bekannten Fremdsprachen in Bulgarien 17. 

Bei den Weißrussen und Ukrainern spielt vom 15. bis zum 17. Jahrhundert die polnische 
Zwischenvermittlung eine große Rolle, die wir aus dem Weg der Übersetzungen und 
Paraphrasierungen westeuropäischer Literatur bis in die Terminologie hinein sowie aus 
derVerbreitung der Handschriften feststellen können. Weißrussische und ukrainische 
Vermittlung gab dann diese Kulturgüter an die Großrussen weiter. — Den Europäisie- 
rungsprozeß der Großrussen haben A. Brückner (Die Europäisierung Rußlands) und mit 
besonderer Berücksichtigung der französischen Komponente E. Haumant (La culture 
frangaise en Russie, 21913) dargestellt. Vor Peter dem Großen waren ja bereits die hansea- 
tischen Beziehungen nach Novgorod ein kulturverbindenderund kulturvermittelnder Fak- 
tor. Wie auch unmittelbar politisch-diplomatische und wirtschaftliche Beziehungen zu den 
baltischen und westlichen Ländern im Okzidentalisierungsprozeß Rußlands wirksam 
wurden, zeigt die Geschichte des Theaters, der Baukunst in Moskau, die Geschichte des 
Übersetzungsamtes in der vorpetrinischen Moskauer Gesandtschaftsabteilung (Posol’skij 
“ prikaz). Der Weg gemeineuropäischer Erzählstoffe und erbaulicher, gleichzeitig unterhal- 
tender Werke, wie des „Speculum Magnum“, der „Gesta Romanorum“ u.a., die in der 
westeuropäischen Fassung und Formung im abendländisch-ritterlichen bzw. bürgerlichen 
Geist vom 15. bis zum 18. Jahrhundert den Weg nach Rußland zumeist über böhmisch- 
polnische Vermittlung fanden und dort auf lebhaftes Interesse stießen und deren Motive 
bis in die russische Volksdichtung nachwirkten, bildet für uns ein kulturhistorisches 
Dokument des Okzidentalisierungs- und Fluktuationsprozesses. 

In den polnischen und russischen sozialen Oberschichten gaben in der zweiten Hälfte 
des 18. Jahrhunderts bis in die ersten Jahrzehnte des 19. Jahrhunderts die französische 
Kultur Ludwigs XIV., der Kultur- und Lebensstil des ancien regime, Corneille, Racine, 
Voltaire, Rousseau, den Ton an, bis dann der „francuzskij mas$tab“ durch den bis dahin 
für barbarisch gehaltenen deutschen „nemeckij mas$tab“ des deutschen Idealismus in 
Philosophie und Dichtung abgelöst wurde. — Im weiteren Okzidentalisierungsprozeß der 
Slawen seit der Mitte des 19. Jahrhunderts, als dann auch die westlichen liberalen, positi- 
vistischen, sozialistischen Ideen und Lebensformen wirksam wurden, kann man nicht mehr 
von einem Übergewicht des deutschen, französischen, italienischen oder englischen abend- 
ländischen Ausstrahlungszentrums sprechen, sondern es trat eine Kosmopolitisierung der 
okzidentalen Komponente ein, wobei auf künstlerischem Schaffensgebiet ein Übergewicht 
der französischen, auf wissenschaftlichem und technischem Gebiet ein Übergewicht der 
deutschen Komponente zu beobachten ist. Dies war die Situation bis zum zweiten Welt- 
krieg, mit dessen Ende die freie kulturelle Zirkulation in Europa unterbunden wurde13, 


E2 


17 Auch der Weg deutscher Lehnwörter, wie (Maul-)trommel > rum. drämba, skr. drombulja, 
blg. drambor; Schmarren > skr. Zmire, rum. jumäri, blg. Zumerki; (Wagen-)leiter > slov., skr. lojtra 
(< bajuwarisch-dial. lo’tar), > blg. litra, bietet eine interessante Illustration dieses kulturellen 
Zirkulationsprozesses. Vgl. dazu Roger Bernard, in: Revue des &tudes slaves 29 (1952) S. 115 ff. 

18 Einzelheiten über den Prozeß im konfessionellen Zeitalter bei J. Matl, Die Kulturwelt der 
Slaven und das deutsche Geistesleben. I u. II, in: Zeitschrift für deutsche Geistesgeschichte 3 (1937) 
S.1ff., 224 f.; ferner ders., Die Bedeutung der Universität Graz für die kulturelle Entwicklung des 
europäischen Südostens, in: Festschrift zur Feier des 350jährigen Bestandes der Karl-Franzens-Uni- 
versität zuGraz (Graz 1936) S.187 ff.; ders., Der Anteil des deutschen Geistesleben an der Verwest- 
lichung der ukrainischen und großrussischen Kultur (15.—17. Jahrhundert), in: Südostdeutsche 
Forschungen 4 (1939) S. 14 ff.; über den Prozeß in der Zeit der Aufklärung, der Romantik und 
Nationalbewegung bei J. Matl, Die Bedeutung der deutschen Romantik für das nationale Erwachen 
der Slaven, in: Deutsche Hefte für Volks- und Kulturbodenforschung 4 (1934) S. 20 ff.; ferner 
ders., Goethe bei den Slaven, in: Jahrbücher für Geschichte und Kultur der Slaven 8 (1932) 
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Die Erscheinungen der Orientalisierung bei den Slawen sind durch die geographi- 
sche Siedlungslage am eurasischen Grenzgürtel, an der eurasischen Brücke gegeben. Die 
unmittelbare Nachbarschaft mit den asiatischen Kulturen, der unmittelbare Einfluß des 
asiatischen Orients auf europäischen Boden bilden ein charakteristisches Merkmal Ost- und 
Südosteuropas, das stärker prägend wirkt als die Orthodoxie. Die andersgearteten 
Parallelerscheinungen der Orientalisierung von Teilen von Süd- und Westeuropa, Spa- 
nien und Sizilien, sollen hier nicht weiter zum Vergleich herangezogen werden. 

Dadurch daß die innerasiatishen Wüstensteppen auf europäischem Boden ihre Fort- 
setzung in den Wiesensteppen und diese wiederum im südöstlichen Mitteleuropa in Wald- 
steppen finden und sich hier Wald und Steppe verzahnt, fiel der größte Teil des slawischen 
Siedlungsgebietes in die Wanderbahn der turkotatarischen nomadischen Reitervölker, der 
Hunnen, Awaren, Madjaren, Mongolen, Türken. Unterbrechung der Kulturkontinuität, 
weitgehende Bevölkerungsverschiebungen, Wechsel von Zerstörung und Wiederaufbau 
waren die Folgen, die auf politisch-geschichtlichem Gebiet ebenso wie auf rechtlichem, 
kulturellem, mentalem zum Ausdruck kamen. Im südöstlichen Mitteleuropa entsprach der 
Verzahnung von Wald und Steppe eine Ineinanderschiebung und Verflechtung verschiede- 
ner Volkstümer, verschiedener Kulturformen, Überschneidungen von Staats-, Völker-, 
Kultur- und Wirtschaftsgrenzen. 

Die Folgeerscheinungen der Überflutungen der ost- und südosteuropäischen Gebiete 
durch die Turkotataren beschränken sich nicht auf die Zeit der Fremdherrschaft, sie wirken 
auch nach der Befreiung weiter. Sie beschränken sich auch nicht räumlich auf die unmittel- 
bar unterjochten Völker, sondern wirken auch auf die Nachbarvölker, auf die Slowenen, 
Kroaten in Zivilkroatien, Slowaken, Polen, Ukrainer. Die Grenzen der Auswirkungen 
sind wechselnd. Zur Zeit der Hunnen und Awaren erstreckt sich das Nomadengebiet bis 
an die Alpen, ins Wiener Feld und an die Adria. Die Aus- und Nachwirkungen der ein- 
zelnen Überflutungswellen sind sehr verschieden: die der hunnischen, awarischen, wolga- 
bulgarischen geringer, zeitlich beschränkter, die der tatarischen bzw. mongolischen und 
türkischen stärker, weitreichender und tiefer, so daß man mit einer gewissen Berechtigung 
von Prozessen der Mongolisierung bzw. Türkisierung sprechen kann. 

In Erkenntnis dieser eurasischen Erscheinungstatsachen enstand in den zwanziger 
Jahren des 20. Jahrhunderts unter der jungen russischen Intelligenz in Paris der 
Eurasismus, die eurasische Theorie, zunächst in Hinsicht auf den russischen Raum und 
die russische Entwicklung. Anfangs lag der Schwerpunkt in der Heraushebung geographi- 
scher Gesichtspunkte: G. Vernadskij stellt die nomadische Steppenkultur (Rußland, 
Ukraine, Donauebene bis Ungarn) der seßhaften Ackerbaukultur und Waldwirtschaft 
gegenüber. In der Weiterentwicklung der eurasischen These wurden auch linguistische 
Momente ins Treffen geführt (R. Jacobsons durch Eigentonkorrelation der Konsonanten 
und durch die Monotonie charakterisierter eurasischer Sprachbund). Der Eurasismus ist 
nicht nur ein wissenschaftliches Konzept, sondern auch ein politisches und wirtschaftliches 
Programm!®, Die wichtigsten Thesen der führenden Eurasier beinhalten: Der weitere 
Osten, also Asien, ist ein wesentlicher Bestandteil des russischen Seins, der russischen Ge- 
schichte. Die europäische Kultur repräsentiert nicht eine allgemeine universale Mensch- 
heitskultur, hat daher nur relative, nicht absolute Bedeutung. 

Eine Modifikation der eurasischen Theorie mit dem Schwerpunkt auf der Auseinander- 
setzung zwischen nomadischen und seßhaften Völkern und der dabei erfolgenden „rup- 
ture brutale“ gab R. Grousset in seiner universalhistorishen Konzeption „Bilan de 
V’histoire“. Die Erscheinungsvorgänge sind allerdings viel komplexer und vielgestaltiger, 


19 S. Lubenskij, L’Eurasisme, in: Le Monde Slave 1 (1931) S. 64 #.; P. Savickij, La conception 
eurasiste de l’histoire russe, in: Resume&s des communications pr&sentees au VII ® Congres Inter- 
national des sciences historiques 2 (1933) S. 210 ff.; P. Savickij, L’Eurasie r&vel&e par la lingui- 
stique, in: Le Monde Slave 1 (1931) S. 364 ff. 
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als Grousset sie darstellt, abgesehen davon, daß ihm die rechtliche und soziale Seite — auch 
die Erkenntnisse der deutschen Forschung — ebenso wie die folkloristische Seite des 
Problem fernsteht. — Auch K.Stählin sieht das Grundproblem der russischen Geschichte 
in der Auseinandersetzung zwischen Orient und Okzident. Für ihn stellt das an der 
Grenzscheide zwischen Europa und Asien breit hingelagerte Rußland das ungeheuerste 
Beispiel dieses Ringens zwischen West und Ost dar. 


Die Unterschiede unserer Auffassung gegenüber Vernadskij und Grousset ergeben sich 
aus dem Folgenden: 


Die Überflutung 


Die Hunnen. Wenn auch die durch die Hunnen in Fluß geratene Völkerbewegung, die 
nach Fr. Altheim „germanische Renaissance“ der späteren Völkerwanderung als eine Folge 
der hunno-germanischen Symbiose sich indirekt auf die Entwicklung der Wanderbewe- 
„. gung der Slawen auswirkte, so beweist doch auch die Tatsache, daß die Attila- und 
Hunnentradition in der slawischen Volksüberlieferung westlicher Auffassung entstammt 
und entspricht, so daß man von keinen konstitutiven Einwirkungen der Hunnen auf die 
slawische Entwicklung sprechen kann. Stärker sind die Nachwirkungen der Awaren auch 
auf die kulturelle Entwicklung. Kulturhistorisch bezeichnend: avar bedeutet im Persischen 
„Bandit“. Die awarische Bezeichnung für die Slawen „befulci* wird mit „byvolci“ = 
„Büffeltreiber, der kleine Büffel“ in Zusammenhang gebracht. Die Entlehnung kroatischer 
und slowenischer Herrschaftstitel und Herrschaftsbezeichnungen, wie ban, Zupan, kasengö, 
tepöci, der Beiname „Schatter“ des Herzogsbauern in den kroatisch-slowenischen Gebie- 
ten aus awar. Säter, aus pers. „Schirm, Zeltdach“, die zahlreichen Spuren in der ungari- 
schen Toponomastik, die Möglichkeit — nach B. v. Arnim —, daß in der Zeremonie der 
Kärntner Herzogseinsetzung awarische Einflüsse vorlagen, all dies weist auf tiefere Nach- 
wirkungen. Die awaro-slawische Symbiose im Donauraum führte zu einer awaro- 
slawischen Kultur. Die historischen Voraussetzungen hierfür waren folgende: Die den 
Byzantinern seit dem Jahre 558 bekannten Awaren, die bereits in der zweiten Hälfte 
des 6. Jahrhunderts von ihrem Hauptquartier nördlich der Donau, etwa im heutigen 
Bessarabien, die Slawen in den pontischen Steppen, in der Moldau und Walachei, also 
nördlich der Karpaten, beherrscht hatten und sich dann nach der Vernichtung des 
Gepiden-Reiches gemeinsam mit den Langobarden in Pannonien niedergelassen und Ge- 
biete von Böhmen und Mähren besetzt hatten, übten in dieser zweiten Periode der awaro- 
slawischen Beziehungen eine tatsächliche Oberherrschaft über die pannonischen Slawen 
aus. Es gab auch Slawenhäuptlinge awarischer Abstammung. Auf Grund von Funden 
aus dem 7. und 8. Jahrhundert, die jugoslawische Archäologen in den letzten Jahren 
in der Woiwodina, in Slawonien und Dalmatien machten: Werkzeug, Wohnhäuser, 
Gräber mit Schmuckgegenständen, glaubt der slowenische Archäologe J. Korosec eine 
spezifisch awaro-slawische Kultur in der pannonischen Tiefebene feststellen zu können ?®, 
Abgesehen von orientalischen Einflüssen auf die alte materielle Kultur der Slawen, den 
bulgarischen Einflüssen an der Wolga, den chasarischen und petschenegischen am Don als 
Folge der gegenseitigen Berührung, auch zum Teil als Folge von Handelsbeziehungen, 
ergeben sich stärkere awarische Einflüsse am Balkan, in der pannonischen Ebene und im 
Ostalpengebiet, dagegen keine Spuren in Rußland. Stärkere byzantinische Einflüsse wur- 
den im pannonischen Raum erst im 10. und 11. Jahrhundert spürbar, zunächst stärker als 
die fränkisch-karolingischen. 


20 J. Korosec, Uvod v materijalno kulturo Slovanov zgodnjega srednjega veka [Einführung 
in die materielle Kultur der Slawen des frühen Mittelalters] (Laibach 1952). 
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Die Wolgabulgaren und Protobulgaren 


Herkunft, Volkstum und Sprache der Protobulgaren scheinen heute von der Forschung 
geklärt. Man nimmt heute, am Unterlaufe des Pruth, eine kulturelle und auch ethnische 
sprachliche Kontinuität einer hunnisch-iranischen Mischbevölkerung mit den slawischen 
Bulgaren an, deren Name zuerst um 480 in der Geschichtschreibung des Abendlandes auf- 
taucht. Die gestaltenden Einwirkungen der Protobulgaren in der altbulgarischen Kultur 
nach der ersten christlichen Epoche sind durch die Forschungen V. Zlatarskis sowie des 
Kunsthistorikers B. Filov (Feststellung sasanidischer Kunsteinflüsse) sowie des Sprach- 
wissenschaftlers S. Mladenov eindeutig klar. Die von der sowjetischen nationalistischen 
Historiographie gelenkte heutige bulgarische Geschichtschreibung ist allerdings bemüht, 
die protobulgarische Komponente zu bagatellisieren, ebenso wie in der Frage der 
rumänischen Ethnogenese die romanische Komponente bagatellisiert wird. 


Die Tataren bzw. Mongolen 


Auf die Herkunftsfrage der besonders für die russische Entwicklung wichtigen Kirgisen, 
Polovcen, Tataren bzw. Mongolen, auf die bei den einzelnen Völkern und im 
Laufe der Geschichte wechselnden Beziehungen soll in unserer Fragestellung nicht näher 
eingegangen werden. Die in der Sowjetunion sehr gepflegte orientalische Forschung konnte 
vor allem auf archäologischem Gebiet viel neues Erkenntnismaterial zutage fördern. Die 
deutschen Darstellungen von H.H.Schaeder, E. Haenisch, B. Spuler, ergänzt durch die 
neue Arbeit von 7. Lewicki?!, geben uns ein klares Bild der Geschichte der Goldenen 
Horde. F. I. Uspenskij hat schon mit Recht darauf hingewiesen, daß das Auftauchen der 
Mongolen und Tataren für die europäische Entwicklung des 11. bis 14. Jahrhunderts nicht 
isoliert auf Rußland, den Balkan, das Schwarze-Meer-Gebiet, sondern universalhistorisch 
betrachtet und beurteilt werden muß. 

In der heutigen offiziellen sowjetischen Geschichtsauffassung wird die Verherrlichung 
der Rolle der Goldenen Horde als nationalistischer Fehler bezeichnet. 

Für unsere Betrachtung und für die Revision des Geschichtsbildes, der alten über- 
holten Anschauungen, daß es sich bei den Mongolen nur um Völker einer primitiven 
Nomadenkultur gehandelt habe — ebenso bei den nach Europa eingedrungenen Tür- 
ken — erscheinen die neuen Forschungsergebnisse über die Kultur der mongolischen Horde 
wichtig 22. Die bisher beliebten Vorstellungen, die von den russischen Historikern Karam- 
zin, Kostomarov herrühren und weiterlebten, daß für die Tataren als halbwildes 
Nomadenvolk der Krieg nur Arbeit und Erholung bedeutete, daß sie nur zerstörend 
wirkten und das städtische Leben lahmlegten, daß das Tatarenjoch die Ursache für die 
Verrohung in Altrußland und für den kulturellen Niedergang sei, bestehen in ihrer gene- 
rellen Form nicht zu Recht. Die Ausgrabungen in der Umgebung der Hauptstädte der 
Goldenen Horde in Serai, Vodjansk, durch die das einstige Vorhandensein von Wasser- 
leitungen mit Schleusensystem, Marktanlagen, Badestuben, Luxusbauten, Gartenkultur 
mit Abwehranlagen gegen Sanddünen, Eisen und Kupfer verarbeitender Metallindustrie 
und keramischer Industrie festgestellt wurde, zeigen, daß es neben Viehzüchtern und 
Jägern in Filzjurten eine seßhafte, ackerbau-, handel- und gewerbetreibende Bevölkerung, 
eine städtische Lebenskultur noch im 13. Jahrhundert gegeben hat; eine städtische Lebens- 
kultur, in der einerseits die Kultur der unterworfenen Chasaren und Bulgaren, anderer- 
seits die von Batu aus den Kulturzentren in China, Inner- und Westasien von den unter- 
worfenen Völkern mitgebrachten Kulturerfahrungen fruchtbar wurden. Die Goldene 
Horde war im 14. Jahrhundert ein Kulturstaat. Damit werden auch die gesellschaftlichen 
und kulturellen Auswirkungen auf die russische Entwicklung anders begreiflich. 


21 T.Lewicki, in: Revue des &tudes slaves 25 (1949) S. 39 ff. 
22 F. R. Balodis, in: Zeitschrift für slavische Philologie 4 (1927) S.1 ff. 
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Ähnliches gilt auch für die balkanischen Türken, die ja die persischen und mesopota- 
mischen kulturell-zivilisatorischen Erfahrungen mitgebracht hatten. Die wesentlichen 
Probleme der Türkenherrschaft am Balkan sind von zuständigen Sachkennern in dem 
zweibändigen Sammelwerk „Knjiga o Balkanu“ (Das Buch vom Balkan, Belgrad 1936/37) 
dargelegt. Auch in der Beurteilung des kulturellen und ethischen Charakters der Türken 
am Balkan ist eine Revision der aus der ersten Hälfte des 19. Jahrhunderts stammenden 
romantischen, slawischen nationalistischen Auffassung notwendig, die durch die Ge- 
staltung der großen Dichter /. MaZuranil, P. P. Njegos, S. Rakovski ins Bildungsbewußt- 
sein der breiten Schichten eindrangen. 


Folgen und Auswirkungen der Überflutung 
und derturkotatarischen Fremdherrschaftauf dieSlawen 


In der politisch-staatlichen Entwicklung bedeutet die turkotatarische Überflutung tat- 
“ sächlich eine „rupture brutale“ der jungen Nationalstaaten der Serben, Kroaten Bul- 
garen, Russen; eine Deformierung der bisherigen sozialen Struktur. Die Weiterentwick- 
lung der bisherigen Ansätze einer Feudalität und Urbanität im europäischen Sinne wurde 
unterbunden, neue Formen einer orientalischen Feudalität, das türkische Militärlehens- 
system am Balkan, auf den europäischen Boden verpflanzt. Der sprachliche Niederschlag 
zeigte sich darin, daß bei den Balkan-Slawen, den Serben und Bulgaren, die Bezeichnungen 
für administrative und soziale Führungspersonen durchwegs türkisches Gepräge erhalten. 
Unterbunden wurden auch die bestehenden Ansätze einer nationalen Hochkultur in 
Bildung, Wissenschaft, Kunst. Es erfolgt im Sozialen wie im Kulturellen eine gewisse 
Erstarrung, eine Konservierung in einem Patriarchalismus, der erst in der zweiten Hälfte 
des 19. Jahrhunderts in einen Zustand der Auflösung geriet. Ethnisch-biologisch bedeutet 
das Hineinfließen orientalischer Volkselemente, sei es in Überschichtung durch die Herr- 
schaft, sei es in Ansiedelung größerer Gruppen, z.B. der Petschenegen und Kumanen in 
Bulgarien, der seldschukischen Türken in der Dobrudscha, der Krimtataren, und damit 
im nachbarlichen Zusammenleben, sei es durch Mädchenraub und Eheschließung, eine 
biologische Orientalisierung — E. Schultze spricht von einer biologischen Mongolisierung 
Rußlands mit Auswirkungen auch auf Sitten und Gebräuche und A. Luther von einer 
Tatarisierung der Gesinnung —; es erfolgte eine intraethnische Amalgamisierung. 

Bei dem Tatbestand der langen Erhaltung der patriarchalischen Lebensformen bei den 
Slawen haben wir allerdings einen verschieden gestalteten Patriarchalismus des russischen 
und ukrainischen Bauern, des russischen Adeligen (ich verweise auf die literarische Ge- 
staltung durch Turgenjev sowie durch Aksakov), des balkanischen, serbischen und bul- 
garischen Bauern, des balkano-orientalischen Städters zu unterscheiden. Während sich 
in Rußland die Mongolenherrschaft nicht so sehr auf die Ausbildung einer russisch-mon- 
golischen dauernden Stadtkultur auswirkte, bildete sich am Balkan eine spezifisch balkano- 
orientalische Stadtkultur — auch unter der Amalgamisierung byzantinischer und levan- 
tinischer Elemente — mit eigener Wirtschaftsform, eigener politischer und gesellschaft- 
licher Mentalität der Car$ija (Basarstadt), die G. Gesemann, ferner Dusan Popovid in 
den Arbeiten über die Zinzaren psychologisch und soziologisch untersucht und gezeichnet 
haben. Es ist kein Zufall, und ich kann es aus meinen persönlichen Beobachtungen in 
allen Balkanländern bestätigen, daß der Habitus, die Mentalität und die Terminologie 
dieser spezifisch balkano-orientalischen Stadtkultur ein einheitliches Gepräge zeigen von 
Belgrad bis Saloniki, von Durazzo bis Bukarest. In den serbisch-albanischen, orthodoxen 
und muslimanischen Grenzmarken, in denen es Sonderformen von zweikonfessionellen 
orthodox-muslimanischen Haus- und Familiengemeinschaften (Zadruge) gibt, in den 
Gebieten des Amselfeldes und der Metohia treffen wir eine besondere Form der bal- 
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kanischen Patriarchalität an, deren anschauliche Darstellung und Analyse bis in die 
Terminologie hinein wir Grigorije BoZovid?® verdanken. 

Die tiefgehendsten, das rechtlich-soziale und mentale Leben für alle Folgezeit gestal- 
tenden Folgen der turkotatarischen Überflutung und Herrschaft liegen in dem Fehlen 
der „security“ und „stability“, also dem Mangel an den Grundlagen, auf denen die 
Hochentwickluhg der abendländischen Kultur und Zivilisation beruht. Die jahrhunderte- 
lange schrankenlose Gewalt und Willkür im staatlich-administrativen und militärischen 
Herrschaftssystem, die mangelnde Rechtssicherheit, das ständige Leben in Gefahr, das 
Gefühl des machtlosen Ausgeliefertseins an die Willkür, alldas führte dazu, daß das Gefühl 
für den Staat und die staatliche Macht als objektive Rechtsordnung verlorenging, zur 
Vorstellung: Gewalt = Recht. Das russische Sprichwort sagt: „Gewalt bricht den Halm“, 
„Gegen den Wind zu kämpfen ist zwecklos“. Die Reaktion darauf war: Entweder Flucht 
oder Selbsthilfe gegen die Willkür und Versklavung, Selbsthilfe auch wieder durch Ge- 
walt; also das blühende Franktireurwesen als soziale und auch politisch-aktivistische 
Erscheinung im historischen Leben der Süd- und Ostslawen, der ukrainischen und groß- 
russischen Kosaken, der Südslawen in den Freischärlerbanden der Hajduken, Uskoken, 
Komitadschi. Die historische Form des Protestes gegen die Staatsgewalt wie überhaupt 
gegen die Gewaltform der öffentlichen Organe war nach den Worten des Historikers 
V.O.Kljucevskij fast allein die Flucht. „Unser Volk faßt seine Stellung dem Staate 
gegenüber teils als Diener, teils als Mieter auf. Gefällt es ihm nicht mehr oder wird ihm 
das Leben zu schwer gemacht, so gibt es die Stelle auf oder wechselt das Quartier“. In 
der alten Zeit der Zarenherrschaft flohen die Leute zum Don, zum Dnjepr, zum Schwarzen 
Meer, zum Ural und nach Sibirien. Das Gefühl der Ohnmacht, ausweglos der Staats- 
willkür ausgeliefert zu sein — wie auch der Despotie im häuslichen Dasein —, schuf die 
tiefe Melancholie des Volksliedes, führte andererseits zur leidenschaftlichen Vertiefung 
in die Mystik, zu einem sehnsuchtsvollen Suchen nach religiösen Wertstützen24. Der 
Unterschied zwischen Rußland und dem Balkan liegt darin, daß der balkanische Bauer 
und Hirte vor allem in verkehrsfernen Gebieten ganz anders sich die Freiheit erhielt, 
damit das kämpferische persönliche Selbstbewußtsein, dagegen der russische nicht. Nur 
die ukrainischen freien Wehrbauern der Steppe, die vor der Versklavung durch die 
polnischen Grundherren in das zwar gefahrvolle, aber freie Land geflüchtet waren, 
erhielten sich ein bestimmtes Freiheitsbewußtsein, das erst in jüngster Zeit mit der Ein- 
gliederung in das Zwangssystem des Kolchos gebrochen wurde. Dieser Mangel an 
„security“ und „stability* führte wirtschaftlich zur Rückbildung aus dem Ackerbau- 
treibenden in das halbnomadisch Viehzüchterische, wie es auch für das ungarische Gebiet 
aus der Zeit der Türkenherrschaft Salamon25 dokumentiert aufgezeigt hat. 


Das Leben in Gefahr, Willkür und Unsicherheit hatte weitere psychische Folgen: 
Alfred Weber hält die verschiedene Auffassung von Demut und Stolz für eine der tiefsten 
Unterscheidungen zwischen Abendland und Russentum. Es ergab sich eine andere Auf- 
fassung des Schicksals. Nach St. Zweigs etwas generalisierter Formulierung ist der west- 
liche Mensch Herr seines Schicksals, der östliche der fanatische Leibeigene seines Schick- 
sals. Nach St. Zweig äußert sich ferner die westliche Seßhaftigkeit in einem systematischen 
Besitzergreifen und Vermehren hausbackener Art des Systembauens, während der östliche 
Mensch in dem gefährlichen dämonischen Spielen mit dem Vielleicht am Rande des 


23 ‚Grigorije Bozovic, Sa sedla i samara [Vom Sitz- und Packsattel] (Belgrad 1930), und in: 
Naz jezik N.S. I (1950) S. 58 ff., 154 ff., und in: Zbornink radova IV, Etnografski Institut I (Bel- 
grad 1950) S. 159 ff. SAN. 

: nn W. v. Poletika, Die russische Agrarpsyche, in: Kölner Zeitschrift für Soziologie (1952/53) 
25 Fr. Salamon, Ungarn im Zeitalter der Türkenherrschaft. Ins Deutsche üb 
G. Jurany (Leipzig 1887). Mer ar 
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Chaos seine Befriedigung findet. Es wäre hier auch auf das „Nomadische“, auf den Zug 
ins Weite, Endlose, Unbestimmte in der Erlebnisform bedeutender bulgarischer Dichter, 
wie Dora Gabe, ]. Jovkov, A. Cvetnikov, auf das „Asiatische“ in Dostojevskij und 
Tolstoj hinzuweisen. 

Durch den Mangel an „security“ wurde die russische wie auch die balkanische Welt 
in einem größeren Maße eine Welt des Wanderns: Jovan Cvijids metanastatische Be- 
wegungen am Balkan, der Ukrainer Weg in die Steppe, die Geschichte Rußlands als 
eines Landes, das besiedelt wird. 

Im Mentalen ergaben sich weiter eine andere Bewertung des Privaten und des Offent- 
lichen, andere Bereiche und andere zeitliche Tiefenwirkungen des Magischen und Ratio- 
nalen, des Kontemplativen und des Aktivistischen, eine andere Auffassung von Gut 
und Böse, ein Vorwiegen des Phantasiemäßigen, Emotional-Affektiven, wie sie uns 
J. Rybczyn*% analysiert hat. Oder wenn M. Braun von den Slawen auf dem Balkan 
sagt: „In diesem Raum spielt der zeitliche Abstand keine Rolle. Vergangenheit und 
Gegenwart, Ereignisse, die zwei und drei Jahrhunderte zurückliegen, werden wie eigene, 
- selbsterlebte Ereignisse erlebt.“ 

Auf religiösem Gebiet bedeutet die Überflutung die Wendung ins Magisch-Fetischisti- 
sche. Heidnischer Aberglaube und heidnische Tradition leben im russischen Raskol wie- 
der auf. Die gleiche Erscheinung hat uns 7. Djordjevid?' für das zentralbalkanische Gebiet 
aufgezeigt. Der schon in der byzantinischen Kirche bestehende Mangel an Humanität in 
Religion und Sitten — ich verweise auf die Übernahme orientalischer Strafen, wie Ver- 
stümmelung, Abhacken der Hände, Blendung — wird jetzt durch das Eindringen tata- 
rischer bzw. türkischer Sitten in der Präformation zum Christianus militans noch verstärkt. 

Eine weitere Folge der Überflutung des tatarischen Lebens in Rußland, des türkischen 
am Balkan bestand in der Zurückdrängung der Frau aus dem öffentlichen und gesell- 
schaftlichen Leben, in der Verschlechterung der sozialen Stellung und Bewertung der 
Frau, die in den russischen und bulgarischen lyrischen Volksliedern ergreifenden Ausdruck 
findet. Die Despotie des öffentlichen Lebens wird auch auf den Familienbereich über- 
tragen. Die durch den Einfluß rigoroser asketischer Strömungen in der byzantinischen 
Kirche gegebene lange Erhaltung der mittelalterlichen Auffassung der Frau als etwas im 
Wesen Bösen, als Gefäß der Sünde, wie wir sie in den gemeineuropäischen literarischen 
Erzeugnissen, wie „Varlaamund Joasaph“, „Sinagrip“, sowie in zahlreichen Sprichwörtern 
verkörpert finden (z.B. „Das Meer, das Feuer, das Weib sind die drei größten Übel“), 
mag auch dazu beigetragen bzw. gewisse Voraussetzungen geschaffen haben. Die 
Veränderung in der Stellung und der Bewertung der Frau bildet einen Teil der Okzi- 
dentalisierung. Die ersten Keime dieser Besserbewertung liegen in der Übertragung 
abendländischer ritterlicher Lebensauffassung, so auch der Courtoisie, in den russischen 
Bearbeitungen westeuropäischer Erzählstoffe, wie des Alexander- und Troja-Romans, des 
Tristan. Aus den Bearbeitungen, vor allem aus den Übersetzungsfehlern, ersieht man, 
daß man lange Zeit mit dieser westlichen Auffassung nichts anzufangen wußte, genau 
so wenig wie mit der westlichen bürgerlichen freien Welt der Ratsherren usw. 

Die Folgeerscheinung, die Orientalisierung der materiellen Kultur, vor allem der 
städtischen, insbesondere am Balkan, in Tracht, Wohnung, Waffen, Schmuck äußert sich 
auch darin, daß nicht nur die Sache, sondern auch die Bezeichnung dafür türkisch- 
orientalisches Gepräge auch bei den Nicht-Türken erhielt. 

Auf eine wichtige Folgeerscheinung wäre noch hinzuweisen, nämlich auf das in Ost- 
und Südosteuropa sozial und kulturgeschichtlich wichtige Problem des fließenden 


26 J. Rybezyn, Sozialpsychische Dynamik des ukrainischen Kosakentums (Grazer Habilitations- 
schrift 1949). 

27 Tich. R. Djordjevie, Na$ narodni Zivot [Unser Volksleben] Srpska KnjiZevna zadruga 174 
(Belgrad 1923). 
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Volkstums, des Volkstumswechsels, der nationalen Assimilationserscheinungen der 
Gräzisierung, Türkisierung, Mongolisierung, Reslawisierung usw., damit das Problem 
des Renegatentums mit all den sich daraus ergebenden Ressentimentkomplezen. Die 
häufige Gestaltung dieses Problems in der Volks- und Kunstdichtung, insbesondere in 
Bosnien, Montenegro, Serbien, Bulgarien, der Ukraine, beweist uns seine lebensmäßige 
Wichtigkeit. , 

Wie tief die Türkenherrschaft, das jahrhundertelange Zusammenleben mit den Türken, 
das ganze Volksleben der Südslawen bis in seine Anschauungen von Heldentum, Liebe 
und Tod, Schicksal beeindruckt und mitgestaltet hat, veranschaulichen uns die Unter- 
suchungsergebnisse von L. K. Goetz?®. Die noch viel stärkere Einwirkung des Orien- 
talischen auf die Lebensauffassung des Volkes zeigt uns das bulgarische Volkslied in 
der Gestaltung der Motive ebenso wie in der Sprache. Den Prozeß der weitgehenden 
ethischen Verwilderung bei den Bulgaren konnte I. Erbida® in ihrer Arbeit über die 
Ethik der Hajduken-Dichtung nachweisen. 

In folkloristischer Hinsicht hatte die turkotatarische Überflutung eine positive Folge: 
Da die das Volksleben formende Einwirkung der Hochkultur in Staat, Verwaltung, Bil- 
dung, Kunst auf ein Minimum zurückging — im Verhältnis zu Westeuropa —, da das 
Volk sich selbst und damit seinen eigenen inneren formenden Kräften überlassen blieb, 
lebte die traditionelle Volkskultur in Brauch, Sitte, Lied als Lebensgesetz und Lebens- 
ausdruc in aller Frische wieder auf bzw. weiter bis ins 19. und 20. Jahrhundert. Erst 
jetzt fällt sie der Industrialisierung zum Opfer, bzw. wird zu einer Musealangelegenheit 


deformiert. 
%* 


IV. Die kulturelle Fluktuation 


Die eurasische Fluktuation und Oszillation, also das Durchflechten, das Ineinander- 
fließen, das wechselseitige Durchschichten und Durchdringen europäischer und orien- 
talisch-asiatischer Elemente und Formen, das vor allem in der Volkskultur, in der Dich- 
tung und im Brauchtum sowie in der Volkssprache zum Ausdruck kommt, tritt besonders 
in folgenden Räumen in Erscheinung: Bosnien, Serbien, Mazedonien, Bulgarien — 
Albanien und Rumänien würden auch hineinfallen —, Ukraine und Rußland. Man 
könnte daher diese Gebiete als eurasische Oszillationsgebiete im engeren Sinne bezeich- 
nen. Auf die spezielle Charakteristik dieser Vorgänge in den einzelnen genannten „Kultur- 
landschaften“ muß hier aus Raummangel verzichtet werden. Die Auseinandersetzung 
mit dem Islam, dem Orient, die gegenseitige Durchdringung gibt vor allem der Geschichte 
der Südslawen für ein halbes Jahrtausend das Gepräge mit Folgeerscheinungen bis in die 
Gegenwart. 

Im Bereiche der Volkskultur hat die Antike der griechisch-römischen Welt das aus 
dem Orient fließende Überlieferungsgut wie in einem gewaltigen Sammelbecken aufge- 
fangen, aufbewahrt und dann nach der Völkerwanderung in die neu entstehenden 
romanischen, germanischen und slawischen Kulturen weitergegeben. Persische und baby- 
lonische kosmogonische Vorstellungen und volkstümliche Überlieferungen formten, wie 
die Forschungen der Grazer Slawistin Linda Sadnik® zeigen, das Weltbild der Balkan- 
völker mit. Diese altorientalischen Vorstellungen, verbreitet durch die dualistischen 
Sekten, fanden dann über die Apokryphen und Legenden den Weg zu den übrigen 
Slawen, vor allem nach Rußland, und lebten im Volke bis ins 19. Jahrhundert. J. Mir&uk 31 


28 Volkslied und Volksleben der Kroaten und Serben (Heidelberg 1936) [= Slavica 12]. 

29 Ingeborg Erbida, Die ethische Lebenshaltung in den serbischen und bulgarischen Hajduken- 
liedern (Grazer Dissertation 1950). 

30 Linda Sadnik, Südosteuropäische Rätselstudien (Graz 1953). 

31 J. Mircuk, Das Dämonische bei den Russen und Ukrainern, Slavistica 8 (Augsburg 1950). 
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führt die dualistische Auffassung von Gut und Böse in den russischen Volkserzählungen 
auf die dualistischen Glaubensvorstellungen in den orientalischen Religionen zurück. 
Babylonische und assyrische Elemente im slawischen Volksglauben leben, wie auch die 
Grazer Forschung P. Zablatniks®? zeigt, bis zu den Randgebieten der Kärntner Slowenen, 
aber auch bei den übrigen Slawen weiter: in der Sonnwendfeier, im Osterfeuer, im Frucht- 
barkeitsglauben, im Glauben an die Einwirkung von Sonne, Mond und Sternen, in der 
Vorstellung vom Himmel als Wasser, vom Himmelsmantel. Der Verbreitungsweg dieser 
Vorstellungen, ebenso wie der Weg der Märchen-, Sagen- und Legendenstoffe und -motive, 
wie der serbische Weihnachtsbrauch des Badnjak, wie das durch Z. Vinski3 untersuchte 
Verbreitungsgebiet der Großfamilie der Zadruga im eurasischen Raume, wie die Aus- 
einandersetzung zwischen dem indogermanischen und semitischen System der Heilszahl, 
z.B. der Zahl 72, der Kampf der kirchlichen Siebenheiligkeit gegen das bei den Indo- 
germanen ererbte Heiligkeitsgefühl der Neunzahl (L. Kretzenbacher‘) beweisen, daß 
die gesamte slawische Welt einbezogen war und ist in den breiten eurasischen Kultur- 
strom; ferner, daß die Kulturräume Europas unabhängig von dem Verlaufe der Sprach- 
grenzen sind. 


Den Niederschlag und Ausdruck dieser eurasischen Fluktuation in der durch ihre 
ästhetischen Werte weltberühmten slawischen Volksdichtung in Stoffen, Motiven, For- 
men hat eine reiche Forschung klargelegt, eine Forschung, an der Slawen wie A. N. Vese- 
lovskij, J. Polivka, V. Jagie, M. Murko u. a., ebenso wie Westeuropäer, G. Gesemann, 
M.Braun, R. Trautmann, K.Dieterich, L.K. Goetz u. a., teilhaben. Man ist immer wieder 
neu überrascht von der Gemeinsamkeit, von der Fülle, dem Gestalten- und Farben- 
reichtum der einzelnen volksmäßigen Verarbeitungen. Das gilt für die russischen Bylinen 
ebenso wie für die serbischen und bulgarischen Heldenlieder, für das lyrische Volkslied 
ebenso wie für das Rätsel und die Volkserzählung. „Die alte Heldendichtung ist in Stoff, 
Motiv, Grundhaltung eine gemeineuropäische Erscheinung“ (T'h. Frings). In den russischen 
Bylinen fließen byzantinisch-griechische Erzählungen und Legenden, skandinavische Sagen, 
orientalische Märchen und Sagen, westliche Spielmannsliedstoffe zusammen. Es erfolgt 
ein internationaler Austausch von epischen Personen und Stoffen: Ilja Muromec — Ilias 
von Riuzen. In den bulgarischen Rätseln finden sich zahlreiche türkische Elemente, ja 
es werden ganze türkische Rätsel übernommen. Die unmittelbare Übernahme ist hier 
und anderswo durch das gleiche Lebensmilieu und durch die Doppelsprachigkeit gegeben. 
Der Strom von Erzählgut, der sich seit der frühesten Zeit über alle Völker des Orients 
und Europas ergoß, kennt auch keine Grenzen zwischen Ost- und Westeuropa: Lateinische 
Literatur, wie die Erzählungen der „Gesta Romanorum“, katholisch-kirchliche Tradition 
und Erbauungsliteratur, Stoffe und Motive aus der byzantinischen Literatur, orientalisches 
Märchen- und Sagengut fließen zusammen. Für unsere Betrachtung ist vor allem wichtig 
dies: Die Wanderung und Überlieferung dieses Erzählgutes zu den Slawen erfolgt einer- 
seits vom Osten her, sei es dann in der unmittelbaren mündlichen Übertragung aus der 
Symbiose im balkanischen und russischen Raum, sei es dann literarisch über die byzan- 
tinische Literatur durch Vermittlung der Kirche und der Klöster; andererseits vom 
Westen her: in den deutsch-slawischen Grenz- und Mischgebieten durch Symbiose, stärker 
durch literarische Übermittlung über die abendländische lateinische, deutsche, französische, 
tschechische, polnische Literatur. Die einzelnen Stoffe machen auf diesem Wander- und 
Überlieferungsweg eine Reihe von volks- und milieuentsprechenden Präformations- 


32 P. Zablatnik, Die geistige Volkskultur der Kärntner Slovenen. Dissertation (Graz 1951). 

33 Z. Vinski, Die südslawische Großfamilie in ihrer Beziehung zum asiatischen Großraum. 
Ein ethnologischer Beitrag zur Untersuchung des vaterrechtlich-großfamilialen Kulturkreises 
(Zagreb 1938). 

34 L. Kretzenbacher, Die heilige Rundzahl 72, in: Blätter für Heimatkunde 26 (Graz 1952) 
s.11ff. 
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prozessen durch: Gräzisierung indischer, persischer und hebräischer Stoffe, Latinisierung, 
Okzidentalisierung derselben, z.B. die Durchdringung der Alexander- und "Troja-Sage 
mit abendländisch-cristlichen und ritterlichen Lebensidealen; dann die weitere Über- 
tragung nach Osten und die Anpassung an das einzelne slawische Volkstumsmilieu, also 
Bohemisierung, Polonisierung, Russifizierung. Dies beweist uns der Weg der orien- 
talischen Stoffe, wie: „Geschichte vom weisen Salomon“, „Geschichte von den sieben 
Weisen“, „Varlaam und Joasaph“, „Salomon und Kitovras“; der Alexander- und Troja- 
Roman ebenso wie die in ganz Europa populäre Erzählung von dem unglücklichen und 
verfolgten Mädchen „Das Mädchen ohne Hände“ (Oliva, Genoveva) u.a. Ein weiteres 
Beispiel bieten uns die Erzählungen ural-altaischer Herkunft von der Entstehung der 
Welt oder die Erzählung von dem großen Eroberer. 

Die eurasischen Fluktuationserscheinungen kommen auch in der Volksmusik un- 
mittelbar zum Ausdruck. Vor dem 9. Jahrhundert haben zwei Ströme von Asien her 
die europäische Musik, damit auch die einstimmige Musik, geformt, der eine über den 
Balkan, der andere über Spanien. Fast alle Musikinstrumente kamen so nacdı 
Mitteleuropa. Die orientalischen und byzantinischen Elemente in der Tonik, Harmonie, 
Kadenz der mazedonisch-bulgarischen und serbischen Volksmusik geben dieser Musik 
ein charakteristisches Gepräge. Orthodoxe Frauen in Bosnien haben noch in jüngster 
Zeit zu einem Instrument gesungen, das aus dem Harem stammt. Die Okzidentalisierung 
in der Musik, die dann auch den ost- und südosteuropäischen Boden ergreift, erfolgt mit 
der abendländischen Diatonik, mit dem Bel canto aus der Oper seit dem 16. Jahrhundert. 


Für die Heranziehung und Bewertung der Volkssprache zur kulturgeschichtlichen 
Dokumentation sind folgende grundsätzliche Erkenntnisse maßgebend: J. Grimm: 
„Unsere Sprache ist auch unsere Geschichte“. W. v. Humboldt: „Die Sprache ist tief in 
die geistige Entwicklung der Menschheit verschlungen, sie begleitet dieselbe auf jeder 
Stufe ihres lokalen Vor- und Rückschreitens, und der jeweilige Kulturzustand wird in ihr 
erkennbar“; ferner G. Rohlfs’ Bewertung der Lehnwörter als Zeugnisse der Kultur- 
geschichte. Für unsere Betrachtung haben wir die Tiefsprache, also die im alltäglichen 
Umgang in ihrem mundartlichen Charakter gesprochene Sprache, und die Hochsprache, 
die sogenannte Schrift- oder Literatursprache, auseinanderzuhalten. Die erstere ist un- 
mittelbarer Ausdruck der Kultur der Mutterschichten, die letztere Ausdruck der Hoch- 
kultur. 

Das Hinaufwachsen der verschiedenen Sprachräume in die literarisch-geistige Atmo- 
sphäre der Hochkultur entwickelt sich bei den slawischen Völkern anders als bei den 
westlichen abendländischen. Außerdem spielen bei den Slawen durch Jahrhunderte bis in 
die neueste Zeit die Tatsache der Diglossie, der Überschichtung durch eine fremde Hoch- 
sprache, die griechische bzw. deutsche bzw. italienische, damit die von H. v. Schuchardt 
beobachteten Prozesse der Unter- und Überschichtung der Sprache eine ganz andere, 
bedeutendere Rolle. 

Die slawischen Literatursprachen repräsentieren, vor allem in den neueren Stadien, 
nicht dieses unmittelbare kulturgeschichtliche Beweismaterial — außer man zieht die 
sogenannten „Calques“, die Lehnübersetzungen der Kulturtermini, herein — wie die 
Volkssprachen. Deshalb, weil, z.B.bei den westlich vorgeschobenen Slawen, den Tschechen 
und Slowenen, durch die aus Gründen des nationalen Existenzkampfes sich stärker aus- 
wirkende Tendenz zum Purismus, zur Säuberung ihrer Sprache von Lehn- und Fremd- 
wörtern okzidentaler, insbesondere deutscher Herkunft, der, man könnte sagen, unmittel- 
bar kulturhistorisch-dokumentarische Charakter der Literatursprache verwischt wird, 
während er in der gesprochenen Volkssprache erhalten blieb. Für unsere Betrachtung sind 
besonders die Lehnwörter und Lehnphrasen als kulturgeschichtliche Dokumen- 
tation im Sinne von Robhlfs wichtig. 

Eine jahrzehntelange Lehnwortforschung — in der nur die Namen A. Matzenauer, 
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F. Miklosich, G. Strekelj, G. Korbut, St. Mladenov, A. N. A. Smirnov, A. Stender-Peter- 
sen, M. Vasmer, R. Smal-Stockyj erwähnt seien — hat uns Klarheit gegeben über den 
Bestand an westlichen und östlichen Lehn- und Fremdwörtern im Slawischen. Aber es 
fehlt noch sehr an einer kulturhistorischen Auswertung, die das Weiterleben und die 
semasiologische Umformung im Stromkreis der neuen Sprache entsprechend berücksichtigen 
würde. Wie dieOkzidentalisierung und Byzantinisierung bei der Einführung des Christen- 
tums in der religiösen Vorstellungswelt sich auswirkten, haben F. Miklosich und in 
neuester Zeit P. Skok gezeigt. Der Prozeß der Feudalisierung und Urbanisierung ist im 
Slowenischen, Kroatischen, Polnischen und Ukrainischen an Tausenden von Lehnwörtern 
ersichtlich. Mit dem Eindringen der europäischen Neukultur wurden die Kulturwörter, 
die Kulturterminologie, in den Neologismen und Lehnübersetzungen nach der inneren 
Sprachform sei es des Lateinischen, des Deutschen oder des Französischen in den letzten 
zwei Jahrhunderten geschaffen. Latinismen und Romanismen wie mestar, majstor, baruni 
fanden lange vor Peter dem Großen über die serbische Alexandreide aus Dalmatien den 
Weg ins Russische: wie der Europäisierungsprozeß durch die Reformen Peters des Großen 
in der russischen Sprache Ausdruck findet, hat uns Smirnov an reichem Material dargelegt. 

Das jahrhundertelange Zusammenleben der Slawen mit den Türken bzw. mit den 
Mongolen spiegelt sich ebenso unmittelbar in der Sprache. Besonders die Balkan-Sprachen 
bilden ein außerordentlich lehrreiches Forschungsobjekt. Man findet zwar schon im alt- 
russischen Igorlied Turzismen, aber im übrigen ist im alten Rußland durch die starke 
Wirkung der byzantinischen Kultur, durch die relativ starke Stellung der russischen 
Kirche im öffentlichen Leben — man denke nur an ihre große Rolle in der Sammlung 
der russischen Länder unter der Führung Moskaus während der Mongolenzeit — eine 
nicht so starke Einwirkung der islamischen bzw. mongolischen Zivilisation im Sprachlichen 
vorhanden. Allerdings ist ja auch die zeitliche Dauer der Fremdherrschaft gegenüber 
dem Balkan geringer. Aus den grundlegenden Arbeiten von Miklosich über die tür- 
kischen Elemente in den süd-, südost- und osteuropäischen Sprachen und aus den Er- 
gänzungen der späteren Forscher (Strekelj, Vasmer, Skok) bekommen wir ein Bild des 
Umfanges und der Erfassung der verschiedenen Lebensbereiche in Gesellschaft, Wirtschaft, 
Recht, materieller Kultur durch diesen eurasischen Oszillationsvorgang®>. Am Balkan 
waren die sprachlichen Einwirkungen am stärksten im Bulgarischen und Serbokroatischen. 
Das Material an türkischen Elementen, das uns B. Conev in seiner „Istorija na bälgarski 
ezik“ („Geschichte der bulgarischen Sprache“) bietet, zeigt, wie nicht nur die Lebens- 
gebiete: Wirtschaft, Kleidung, Schmuck, Gerät, Nahrung, Handwerk, Maß, Gewicht, 
Bauwesen, sondern auch Natur, Pflanzen, Tiere, Spiele, Bezeichnungen für menschliche 
Körperteile, Krankheiten, Arzneien, Administration, Rechtswesen, Heerwesen, gesell- 
schaftliche Erscheinungen und Eigenschaften, psychische Begriffe von der lexikalischen 
Türkisierung erfaßt werden. Für das Serbokroatische hat den Umfang P. Skok gezeigt. 
Daß es sich hier um einen sich aus der Symbiose ergebenden slawo-türkischen wechsel- 
seitigen Vorgang, nicht um eine einseitige Übernahme handelt, zeigt uns das von Miklosich 
gebotene Material über die slawischen Elemente im Türkischen, das in neuester Zeit 
ergänzt wurde durch die Untersuchungen M. Räsänens®®. P. Skok®" bot uns aber auch 
für eine andere Phase des Oszillationsvorganges reiches Beweismaterial in seinen Unter- 
suchungen über die Balkan-Latinität in der ältesten christlichen Terminologie und in der 
balkanischen Toponomastik, ebenso wie vorher St. Romanski®® das Vorhandensein zahl- 
reicher Lehnwörter lateinischen Ursprungs im Bulgarischen festgestellt hat. 

35 P. Skok, in: Revue Internationale des Etudes balkaniques, 1/2 (1935) S. 247 ff. 

36 M. Räsänen, Neuere Forschungen über altaisch-slavische Berührungen, in: Zeitschrift für 
slavische Philologie 20 (1950) S. 446 ff. 

37 P. Skok, in: Revue des &tudes slaves 7 (1927) S. 177 fl. 

38 St, Romanski, in: Fünfzehnter Jahresbericht des Instituts für rumänische Sprache zu Leipzig 
(Leipzig 1909) S. 89—134. 
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Für das Russische zeigen uns D. Zelenins® Untersuchungen über Tabu-Wörter bei den 
Völkern Osteuropas und Nordasiens die eurasische Oszillation. Bei den Ukrainern steht 
dem Hereinfließen orientalischer Sprachelemente einerseits, z. B. kozak in der Bedeutung 
des freien unabhängigen kriegerischen Abenteurers, ossavul, otoman als Bezeichnung für 
Kosakenführer, das Hereinfließen okzidentaler Elemente gegenüber, das uns im Sprach- 
lichen Smal-Stockyj* in kulturgeschichtlicher Beleuchtung in seiner Arbeit über die 
germanisch-deutschen Kultureinflüsse im Spiegel der ukrainischen Sprache erhellt hat. 
Wir finden aber diese Oszillation auch im Polnischen, wo das Zusammenfließen von 
lateinischen, deutschen, italienischen, tatarischen, ungarischen Fremdwörtern den Kultur- 
prozeß in diesem osteuropäischen Sektor, dem Gebiet, in dem die Okzidentalisierung auf 
halbem Wege stehengeblieben ist und die sozialen Institutionen auf westlicher Grund- 
lage sich nicht weiter entwickelt haben, zum Ausdruck kommt. Wie tiefgehend die 
Okzidentalisierung sich im Volkssprachlichen des Polnischen bis zur volkserymologischen 
Umdeutung westlicher Bezeichnungen für Heilpflanzen, für administrative und mili- 
tärische Dinge auswirkte, hat L. Malinowski*1 aufgezeigt. 

Wir kommen also zu dem Ergebnis: Sowohl das Abendland als auch der Orient haben 
konstitutiv in vielfältiger Verflechtung auf die Entwicklung der slawischen Völker ein- 
gewirkt, der Westen vor allem gestaltend auf die Bildung der slawischen Hochkulturen, 
in staatlichem Recht, Literatur, Kunst, Wissenschaft, der Orient in der Entwicklung der 
slawischen Volkskulturen. Es erscheint also eine Verbindung von okzidentaler und 
ai Auffassung der slawischen Geschichte sachlich gegeben, notwendig und 

ruchtbar. 


3 D. Zelenin, Tabu slov u narodov vosto&noj Europy i severnoj Azii [Worttabu bei den Völ- 
kern Osteuropas und Nordasiens], in: Sbornik muzeja antropologiji i etnografii 8 (Leningrad 
1929), 9 (Leningrad 1939). 

#0 R. Smal Stockyj, Die germanisch-deutschen Kultureinflüsse im Spiegel der ukrainischen 
Sprache (Leipzig 1942). 

4 L. Malinowski, in Prace filologiczne 1, S. 134 ff., 269 ff.; 3, S. 741 ff. (Warschau 1885, 1891). 
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Die byzantinische 
Rechtsgeschichte im Spiegel der Neuerscheinungen 
1940—1952 


Von 
BERNHARD SINOGOWITZ 
München 


Zweck des vorliegenden Aufsatzes darf nicht so sehr eine möglichst vollständige Auf- 

' zählung des in der Berichtszeit erschienenen Schrifttums sein, sondern vielmehr die Dar- 

‚ stellung der hauptsächlichen Probleme. Nur von hier aus können die einzelnen Beiträge 

in der richtigen Weise gewürdigt und vor allem die großen Lücken angedeutet werden, 
die nach wie vor bestehen. 

Es empfiehlt sich, zunächst eine summarische Überschau über Problematik und Ge- 
schichte des byzantinischen Rechtes zu geben, im Anschluß daran die einzelnen Epochen 
in zeitlicher Folge näher zu betrachten und abschließend in wenigen Worten auf die ein- 
zelnen Rechtsgebiete — Privat-, Prozeß-, Straf- und Kirchenrecht — einzugehen. 


A. Probleme der byzantinischen rechtshistorischen Forschung 


I. Die byzantinische Rechtsgeschichte als Problem 


1. Während die westeuropäische Rechtsgeschichte im allgemeinen zuverlässige und 
brauchbare Hilfsmittel besitzt, muß die byzantinistische rechtshistorische Forschung erst 
daran gehen, sie zu schaffen. Wohi sind viele Quellentexte veröffentlicht, und auf den 
ersten Blick mag es scheinen, als könnte man, auf diese Editionen gestützt, doch zu ein- 
wandfreien Ergebnissen kommen. Indessen, dieser Schein trügt. C. E. Zachariae von 
Lingenthal und die Gebrüder Heimbach, Pioniere auf dem Gebiete der byzantinischen 
Rechtsgeschichte, haben zahlreiche Rechtsquellen herausgegeben. Doch nicht zu Unrecht 
klagt man heute allgemein darüber, daß diese Editionen unzureichend seien. Auf die 
Gründe hierfür soll später eingegangen werden. Heute sind diese Quellenausgaben z. T. 
über 100 Jahre alt, und so nimmt es nicht wunder, wenn sich immer vernehmlicher der 
Ruf nach kritischer Neuausgabe der Quellen erhebt, wobei die in der Zwischenzeit 
erzielten Ergebnisse ihre Berücksichtigung finden sollen. Daß dies die Kraft eines ein- 
zelnen übersteigt, liegt auf der Hand. Daher wird schon seit Jahren auf den Byzan- 
tinistenkongressen immer wieder die Forderung nach internationaler Zusammenarbeit 
zur Erstellung eines Corpus des byzantinischen Rechts erhoben, ohne daß es bisher dazu 
gekommen wäre. 

2. Warum konnte man noch nicht zu Taten schreiten? Die Zahl der Kenner des 
byzantinischen Rechts ist begrenzt; es sind mannigfache Vorkenntnisse erforderlich: Be- 
herrschung der Paläographie, der mittelgriechischen Philologie und des römischen Rechts 
sind unerläßliche Voraussetzungen. Wer findet Gelegenheit, sie sich zu erarbeiten? So 
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dornenvoll der Weg aber auch scheinen mag, so lohnend ist er. Denn eine Fülle wichtigster 
ungelöster Probleme tut sich dem auf, der sich der Mühe eines Studiums der byzantinischen 
Rechtsgeschichte unterzieht. Hier findet der zukünftige Forscher ein Wirkungsfeld, dem 
er seine ganze Liebe und Arbeitskraft widmen kann. Jeder Schritt auf dem mühsamen 
Wege wird ihn zu neuen Erkenntnissen, zu neuen Einblicken in die tieferen Zusammen- 
hänge der mittelalterlichen östlichen Kultur führen. 

Und wieviel ist noch zu tun! Trotz aller Freude über das Erreichte dürfen wir die 
zahlreichen Lücken nicht vergessen, die sich allenthalben bemerkbar machen. Dann erst 
erscheinen die bisherigen Leistungen im rechten Licht. Von den dringend erwünschten 
Quellenveröffentlichungen abgesehen, die für alles weitere Vorgehen die Grundlage ab- 
geben müssen, fehlen uns Darstellungen der Entwicklung der einzelnen Rechtsinstitute, 
fehlt uns vor allem eine moderne Gesamtdarstellung der byzantinischen Rechtsgeschichte. 
Ein derartiges Handbuch bedeutet bis auf weiteres das vornehmste Ziel unseres Wissen- 
schaftszweiges. 


II. Spätrömisches und byzantinisches Recht 


Wie das byzantinische (oströmische) Reich die unmittelbare Fortsetzung des römischen 
darstellt, mit welchem es ja staatsrechtlich identisch ist, so kann auch das byzantinische 
Recht nur unter dem Blickwinkel dieser Kontinuität betrachtet werden. Ebenso wie sich 
die oströmischen Basileis bis 1453 als unmittelbare Nachfolger der römischen Caesaren 
fühlten, lebte man in Byzanz bis zum Untergang des Reiches unter „römischem“ Recht. 
Gleichwohl machte dieses weitergeführte römische Recht in byzantinischer Zeit eine Um- 
bildung durch, die auf den verschiedensten Faktoren beruht, vor allem auf der Gräzi- 
sierung und der Verchristlichung. „Byzantinisch“ wurde das römische Recht zu der Zeit, 
als er einer Beeinflussung von seiten des Hellenismus, der in den östlichen Reichsteilen 
stets lebendig geblieben war, und von seiten des Christentums, das sich zur alleinigen 
Religion entwickelt hatte, unterlag. 

Aus diesem Grunde wäre es berechtigt, den Anfang der byzantinischen Rechtsgeschichte, 
ebenso wie den der byzantinischen Geschichte überhaupt, in die Zeit Konstantins des 
Großen (306—337) zu legen. Denn von seiner Zeit ab beginnen christliche und helle- 
nistisch-orientalische Tendenzen in besonders intensiver Weise im Recht spürbar zu 
werden. 

Dennod ist es aus vor allem praktischen Erwägungen empfehlenswerter, an den 
Anfang der byzantinischen Rechtsgeschichte die monumentale Gesetzeskodifikation Justi- 
nians I. (527—565) zu stellen, die wir das „Corpus Iuris Civilis“ nennen. Diese groß- 
angelegte Kompilation klassischer und nachklassischer Juristenschriften und Kaiser- 
konstitutionen war dazu bestimmt, das alte römische Recht wieder zu voller Geltung 
zu bringen. Wenn sich nichtsdestoweniger in den Textkorrekturen und Zusätzen (Inter- 
polationen) manches „byzantinische“ Gedankengut finden mag, so fäilt dennoch die 
Deutung und Erklärung dieser Einflüsse mehr in das Gebiet der spätrömischen als in 
das der eigentlichen byzantinischen Rechtsgeschichte. 


III. Reichsrecht und Volksrecht 


Das Werk Justinians I. bildet eine Grundlage für die gesamte Weiterentwicklung des 
byzantinischen Rechts. Es blieb bis zum Untergang des Reiches 1453 in amtlicher Geltung. 

1. Doch — und hier stehen wir vor dem Kernproblem der byzantinischen Rechts- 
geschichte —, es stellt nicht den einzigen Ausgangspunkt des späteren Rechtslebens dar. 
Seit L. Mitteis’ grundlegendem Werk „Reichsrecht und Volksrecht“ (1891) steht die Tat- 
sache fest, daß es in der römischen Kaiserzeit in den östlichen Reichsteilen keine einheit- 
liche Rechtsordnung gab, sondern daß das römische „Reichs“-Recht mit lokalen Rechten 
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konkurrierte und sie nicht zu verdrängen vermochte. Zwar machten einige Kaiser der 
Spätzeit, vor allem Diokletian, den Versuch, ein für alle Bewohner des Reiches gleicher- 
weise geltendes einheitliches Recht zu schaffen, und zuletzt wandte sich Justinian in 
einigen seiner Novellen mit Nachdruck gegen lokale Gewohnheiten. Doch eben gerade 
Justinian war es wiederum, der erkennen mußte, welche Schwierigkeiten einer Gleich- 
schaltung und Romanisierung des Rechts entgegenstanden, und der sich in seinen Novellen 
zu beträchtlichen Zugeständnissen an die lokalen Rechte gezwungen sah, während er 
noch zuvor in den Institutionen, den Digesten und dem Codex Iustinianus einen groß- 
artigen Bau des römischen Reichsrechts hatte aufführen lassen. Er vermochte es nicht, 
die sich aus diesem Widerstreit ergebenden Spannungen zu lösen, und die Rechts- 
gewohnheiten des Volkes, meist hellenistischer Herkunft, blieben nach wie vor erhalten. 
Sie bilden den zweiten Ausgangspunkt für die weitere byzantinische Rechtsgeschichte. 

Weil die Bemühungen Justinians zur Vereinheitlichung des Rechts fehlschlugen, ist 
der Dualismus von Reichsrecht und Volksrecht in die byzantinische Zeit hinübergetragen 

worden, und er hat die gesamte Entwicklung bis weit in die neugriechische Zeit hinein 
beherrscht. 

2. Die Diskrepanz zwischen dem theoretisch geltenden „offiziellen“ Reichsrecht und 
dem vom Volke in der Praxis angewandten „Volks“-Recht, die für die gesamte byzan- 
tinische Rechtsgeschichte charakteristisch ist, stellt die Forschung vor schwere Aufgaben. 
Bei jeder Rechtsnorm, die sich in offiziellen oder privaten Gesetzsammlungen vorfindet, 
muß man sich fragen, ob sie auch tatsächlich in der Praxis irgendwelche Bedeutung 
erlangt hat oder ob sie, einzig auf der Anhänglichkeit der Byzantiner an das Traditionelle 
beruhend, lediglich auf dem Papier stand. 

3. Woher kam es, daß sich dieser Dualismus in der byzantinischen Geschichte verewigte? 
Die Byzantiner haben — und darin bestand ihre weltgeschichtliche Sendung — das 
antike Erbe an das Abendland des Mittelalters und der Neuzeit übermittelt. Sie blieben 
sich während der ganzen Zeit, in welcher das oströmische Reich bestand, stets ihrer Ver- 
pflichtung bewußt, die überkommene Tradition zu pflegen und zu wahren. Ihr Wunsch, 
dem unerreichten Vorbild der klassischen Zeit nachzustreben, war so stark, daß sie dafür 
die freie Entfaltung des völkischen kulturellen Lebens opferten. Bis zum Untergang 
des Reiches hielt man zäh am römischen Recht fest, obwohl es zu dem Empfinden der 
Bevölkerung teilweise in unüberbrückbarem Gegensatz stand — einzig aus dem Be- 
streben heraus, das Erbe der Vorfahren unversehrt zu erhalten. Byzanz erhob den 
Anspruch darauf, das „Neue Rom“ zu sein, und so konnte allein das römische Recht, 
die vielleicht größte kulturelle Leistung Roms, die Grundlage des byzantinischen Staates 
bilden. 

Infolgedessen entschloß man sich nur gezwungenermaßen zu „Ergänzungen“ und 
„Verbesserungen“ dieser Rechtsordnung, wenn der Zwiespalt zwischen dem offiziellen 
römischen Recht und dem Rechtsgefühl des Volkes untragbare Verhältnisse geschaffen 
hatte oder wenn der im Laufe der Zeit eintretende Wandel der wirtschaftlichen und 
sozialen Verhältnisse Anpassungen dringend erforderlich machte. Das Neben- und 
Gegeneinander der beiden Richtungen ließ sich freilich auf diese Weise nicht beseitigen. 

4. Die Aufgabe des Forschers auf dem Gebiet der eigentlichen byzantinischen Rechts- 
geschichte besteht nun in erster Linie darin, das im Ostreich praktisch angewandte Recht 
kennenzulernen. Da offizielles und volkstümliches Recht im Laufe der Jahrhunderte 
in enger Wechselbeziehung zueinander standen, richtet sich ein Hauptaugenmerk auf 
Umfang und Bedeutung der gegenseitigen Beeinflussung. Oft ist das offizielle Recht, 
wenn auch nur mit Widerstreben, vor dem Drängen des Volksrechts zurückgewichen; 
oft aber auch haben Normen des Reichsrechts im Volke Aufnahme gefunden. Dieses 
Spiel der Kräfte gilt es zu erkennen. Daß hierzu Gesetzestexte nicht ausreichen, liegt auf 
der Hand. Denn was uns dort überliefert ist, spiegelt meist die Lehrsätze des justini- 
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anischen Rechts wider, deren praktische Auswirkung oft sehr fraglich, bisweilen nahezu 
ausgeschlossen erscheint. So muß man zu Entscheidungssammlungen der Gerichtspraxis, 
Urkundenmaterial, literarischen, epigraphischen und volkskundlichen Quellen greifen, 
und hier vereint sich der Weg der allgemeinen rechtsgeschichtlichen mit dem der byzan- 
tinistisch-philologischen Forschung. 

H 5. Doch nicht allein der Byzantinist zeigt Interesse an der Rechtsgeschichte des ost- 
H römischen Reiches. Von einer anderen Richtung nimmt der Romanist seinen Ausgang. 
Um die Entwicklung des spätrömischen Rechts zu erforschen, wendet er sich der ost- 
römischen Tradition des offiziellen Rechts zu. Für ihn bedeutet das zähe Festhalten der 
Byzantiner an dem antiken Erbe eine außerordentlich geschätzte Erkenntnismöglichkeit 
der vorjustinianischen Rechtsgeschichte. So kommt es, daß auf unserem Felde viel von 
solchen Gelehrten gearbeitet wurde und wird, die weniger Gewicht auf die Erforschung 
der byzantinischen als auf die der spätrömischen Rechtsentwicklung legen. 


IV. Die Perioden der byzantinischen Rechtsgeschichte 


f In groben Umrissen gesehen, zerfällt die byzantinische Rechtsgeschichte in vier Perioden. 
Die erste Periode (6.—8. Jahrhundert) wird gekennzeichnet durch die zunehmende 
Gräzisierung des Reiches. Die Kenntnis der lateinischen Sprache schwindet nach und nach 
fast gänzlich; die justinianische Kodifikation, zum größeren Teil in Latein verfaßt, wird, 
wenn überhaupt, dann nicht im Urtext, sondern nur in Auszügen (Summen, Indices) und 
Kommentaren benutzt. Der große Umfang und die unzureichende Übersichtlichkeit des 
justinianischen Rechtswerks erschweren sein Verständnis und verhindern seine Popularität. 
Man beschränkt sich in der Praxis auf den Gebrauch von Traktaten und Kompendien 
ausgewählter Textstellen, worunter naturgemäß die Einheitlichkeit der Rechtsprechung 
leidet. Wo das Reichsrecht an Boden verliert, gewinnt das meist ungeschriebene Volksrecht, 
großenteils hellenistischer Herkunft, an Bedeutung. Ebenso tritt allmählich mehr und 
mehr das kirchliche Recht in den Vordergrund, da die Rechtsprechung der Bischöfe 
(audientia episcopalis) einen zunehmenden Einfluß auf die Rechtspflege ausübt. 

In der zweiten Periode (8.—9. Jahrhundert) erzwingt die Verworrenheit in der Recht- 
sprechung eine Klärung. Sie geht von Leon III. dem Isaurier aus, der 726 (oder 741) die 
Ekloge erläßt — wie der Name sagt, eine Auswahl aus dem Werk Justinians, doch mit 
dem deutlichen Zweck, Volks- und Reichsrecht einander anzugleichen. Aus der Praxis 
heraus entstehen daneben volksrechtlich stark beeinflußte Fallsammlungen, wie der 
Nomos Georgikos, der Nomos Stratiotikos und der Nomos Nautikos. Diese Rechtsbücher 
M' finden, mangels besserer Werke, weite Verbreitung und üben auch einen nachhaltigen 
Einfluß auf die benachbarten Gebiete des Balkans sowie auf Süditalien aus. 

Gegen diese durch die Ekloge und das volkstümliche Recht bewirkte „Barbarisierung“ 
des Rechtslebens wendet sich in der dritten Periode (9.—10. Jahrhundert) der Restau- 
rationsversuch der Kaiser aus der makedonischen Dynastie, Basileios’ I. 
\ und Leons VI. Der Procheiros Nomos (870—878) und die Epanagoge (884—886) sollen 
ji einen Ersatz für die außer Kraft zu setzende Ekloge bieten, während die Basilika (nah 
886) das gesamte justinianische Recht, in die griechische Sprache übersetzt und in übersicht- 
licherer Anordnung, zum Wiederaufleben bringen sollen. Folge der Restauration ist eine 
Auseinandersetzung mit dem Volksrecht, welchem wiederum etliche Zugeständnisse ge- 
macht werden müssen (Novellen Leons VI., um 900). 

Die vierte Periode (10.—15. Jahrhundert) wird dadurch charakterisiert, daß jetzt von 
privater Seite zahlreiche Kompendien und Kompilationen verfaßt werden, 
die z. T. in unmittelbarem Widerspruch zueinander stehende Rechtsnormen enthalten. Es 
ist die Zeit des Ab- und Nachschreibens, während sich die offizielle Gesetzgebung auf den 
Erlaß von Novellen beschränkt. Daß damals die Rechtsprechung auf dem Lande von der 
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in Konstantinopel mitunter stark abwich, bezeugt die sog. Peira, eine Entscheidungs- 
sammlung aus dem 11. Jahrhundert, die im übrigen für den Rechtshistoriker eine erst- 
rangige Quelle darstellt. Eine ähnliche Bedeutung auf kirchenrechtlichem Gebiet besitzt 
die Sammlung von Urteilen des Erzbischofs Demetrios Chomatianos aus Ochrid (13. Jahr- 
hundert). 

Auf die hier nicht näher zu behandelnde Zeit nach der Eroberung Konstantinopels 
(1453) haben am stärksten fortgewirkt die Hexabiblos des Konstantin Harmenopulos 
(1345 verfaßt) und die kirchenrechtlichen Quellensammlungen des Matthaios Blastares 
(1335) und Manuel Malaxos (1561). 


B. Die einzelnen Zeitabschnitte der byzantinischen 
Rechtsgeschichte! 


Eine moderne Gesamtdarstellung der byzantinischen Rechtsgeschichte gibt es, wie 
- bereits gesagt, noch immer nicht?. Wir besitzen lediglich zwei grundlegende und zu ihrer 
Zeit vortreffliche Werke, das ältere von Mortreuil®, das neuere von C. E. Zachariae von 
Lingentbal*. Beide sind noch heute nach wie vor unentbehrlich, obwohl sie z. T. durch die 
Forschungsergebnisse der Zwischenzeit überholt wurden. Keine der Arbeiten behandelt 
jedoch den gesamten Stoff: Mortreuil ging lediglich auf die Quellengeschichte ein, und 
Zachariae behandelte nur einen Teil des Rechts. 


Ursache dieses Mangels ist in erster Linie, wie ebenfalls ausgeführt wurde, das Fehlen 
kritischer Quelleneditionen. Was hier an geleisteten Einzelarbeiten vorliegt, soll an seinem 
Ort genannt werden. Ein zusammenfassendes Quellenwerk wurde jedoch, trotz mancher 
Pläne und Projekte, bedauerlicherweise noch immer nicht in Angriff genommen. Hier sind 
auch methodische Schwierigkeiten zu überwinden, die in der handschriftlichen Überliefe- 
rung liegen. Es wurden nämlich die Texte der Rechtssammlungen im Mittelalter durchaus 
nicht immer wortgetreu abgeschrieben und verbreitet, sondern die Schreiber nahmen ' 
Änderungen daran vor, in denen sie gelegentlich Rechtsanschauungen ihrer Zeit und ihrer 
Kreise zum Ausdruck brachten, und sie fügten am Schluß häufig Zusätze an, die sich im 
Laufe der Zeit zu ganzen Anhängen vergrößerten. Bei einer Quellenausgabe dürfen wir 
uns daher nicht auf einen konstanten Originaltext beschränken — vor allem nicht bei den 
ohnehin inoffiziellen Privatkompendien —, sondern wir müssen die Entwicklung in der 
handschriftlichen Überlieferung verfolgen. Unter diesem Aspekt vermögen die Ausgaben 
Zachariaes uns nicht mehr vollauf zu befriedigen. Dieser verdienstvolle Forscher ver- 
mochte, angesichts der großen Zahl der von ihm bewerkstelligten Editionen, nicht alle 
Manuskripte heranzuziehen, sondern er stützte sich auf die ihm am zuverlässigsten er- 
scheinenden. So notwendig damals dies Verfahren auch sein mochte — heute können wir 
uns, wie schon A. Dain® darlegte, nicht mehr damit begnügen. Wieviel sich bei Berück- 
sichtigung der handschriftlichen Tradition an neuen Erkenntnissen gewinnen läßt, hat 
J. de Malafosse eindrucksvoll in einer Studie? dargetan. In der Quellenforschung bleiben 


1 Zur Vervollständigung der im weiteren nur schlagwortartig angegebenen Schrifttumsnachweise 
dient das am Schluß beigefügte Schrifttumsverzeichnis. Im Text und in den Fußnoten ist durch ent- 
sprechende Zahlen darauf verwiesen. 

2 Dies wurde zuletzt beklagt von C. A. Maschi auf dem 9. Internat. Byzantinistenkongreß in 
Thessalonike (1953). 

3 Histoire du droit byzantin ou du droit romain dans l’empire d’Orient, depuis la mort de 
Justinien jusqu’& la prise de Constantinople en 1453. 1—III (Paris 1843—1847). 

4 Geschichte des griechisch-römischen Rechts. 3. Aufl. (Berlin 1892). 

5 Hier sei nur auf Scheltema (1), z. T. auf eigenen Handschriftenstudien Scheltemas beruhend, 
verwiesen. 

6 Dain (1) 7 Malafosse (1). 
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demnach noch viele Wünsche zu erfüllen übrig, und es wird auch noch einige Zeit ver- 
streichen, bis ein Handbuch der byzantinischen Rechtsgeschichte vorliegt. 


I. Von Justinian I. zu Leon III. (6.—8. Jahrhundert) 


1. Am Beginn der ersten Periode steht das riesenhafte Werk Justinians I., die Kodifika- 
tion all der römischen Rechtssätze, die fürderhin im Reiche Gesetzeskraft haben sollten. 
Dieses Werk ist ein Schwerpunkt der romanistischen Forschung geblieben, und eine Fülle 
von Beiträgen wäre zu nennen, in denen versucht wird, das klassische und nachklassische 
Recht herauszuarbeiten und dem justinianischen gegenüberzustellen. Doch im Sinne der 
oben begründeten Beschränkung seien nur diejenigen Arbeiten herausgegriffen, die sich 
mit einem für die spätere Entwicklung bedeutsamen Stoff befassen. Ein Bericht über das 
justinianische Recht muß dem Romanisten überlassen bleiben®. 

2. Die Entstehung der justinianischen Kodifikation war schon früher ein Gegenstand des 
Interesses. Jetzt hat F. Ebrard darüber eine eingehende Untersuchung angestellt®, wobei 
er die Einführungskonstitutionen Justinians ausschöpft. Allerdings lehnt P. Pringsheim !° 
die Behauptung ab, Justinian habe, bevor er an die Zusammenstellung der Digesten und 
der Institutionen dachte, die Herausgabe eines „codex iuris enucleati“, d.h. eines Kom- 
pendiums von Juristenschriften ohne Herkunftsangabe, beabsichtigt. 

3. Eine nicht unwichtige Rolle für die spätere Zeit spielte das sog. Kommentarverbot 
Justinians. Die bisherige Meinung lautete, der Kaiser habe nur wortgetreue Übersetzun- 
gen seiner Digesten zugelassen. Durch zwei Arbeiten ist diese Meinung jetzt jedoch korri- 
giert worden. F. Pringsheim!! kommt teils im Anschluß, teils gegen einen Aufsatz von 
A. Berger!2 zu dem Ergebnis, daß Justinian neben den „paratitla“ (Erklärung der Titel 
und Verweisungen auf Parallelstellen) nicht nur, wie früher angenommen, wörtlich genau 
übereinstimmende Übersetzungen der Digesten zuließ, sondern daß er, darüber hinaus- 
gehend, unter der vom Verbot ausgenommenen „£punvela xata scöda“ auch Inhalts- 
angaben der betreffenden Digestenfragmente verstand, die von einer wortgetreuen Über- 
setzung abwichen, wenn sie nur den Sinn der Fragmente in griechischer Sprache ausdrük- 
ten und sich in ihrer Anordnung an die Vorlage genau anlehnten. Es bestand demnach 
kein tiefgreifender Unterschied zwischen derartigen „Übersetzungen“ und den ohnehin 
zugelassenen „indices“ (Zusammenfassungen und Summen von Digestenfragmenten). Und 
es zeigt sich nun auch, daß das in der Folgezeit unter Justinian über die Digesten entstan- 
dene Schrifttum sich durchaus noch innerhalb des Erlaubten hielt (Summe des Anonymus 
[= Basilika], Dorotheos, Stephanos). 

4. Eine ganz besondere Aufmerksamkeit hat seit jeher die gesetzgeberische 
Tätigkeit Justinians auf sich gelenkt. Dieser Kaiser, der das alte römische Recht 
wieder zum Leben erwecken wollte und der dennoch in so mannigfachen Punkten dem 
Geiste seiner Zeit Rechnung zu tragen gezwungen war, nimmt in der Rechtsgeschichte eine 
nur schwer umreißbare Stellung ein. Auch in der Berichtszeit sind zahlreiche Arbeiten 
erschienen, die sich mit dem juristischen Wirken Justinians und mit den Einflüssen auf 
seine Gesetzgebung beschäftigen 13. Manche Fragen werden hier aufgeworfen, die sich noch 
immer nur teilweise beantworten lassen. Man sucht vor allem die Motive seiner Gesetze 
zu erkennen, in denen er das alte Recht abänderte. Kaum abzuleugnen ist, daß es christ- 
liche Lehren waren, die ihn zu seinen Erlassen bestimmten !4, doch traten auch noch andere 
Beweggründe sozialer und wirtschaftlicher Art hinzu 5, so daß sich nur mit großer Mühe 
und nur auf der Grundlage sorgfältiger Einzeluntersuchungen die verschiedenen Einflüsse 


8 Hingewiesen sei an dieser Stelle lediglich, seiner großen Bedeutung wegen, auf das Werk 
von F. Schulz, A history of Roman legal science (Oxford 1946). 

9 Ebrard. 10 Pringsheim (2). 11 ebd. 12 Berger (1). 18 d’Ors. 

14 Vgl. Rutgers. 15 Hierzu vgl. Jonkers (1). 
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näher bestimmen und charakterisieren lassen. In der Verchristlichung des Rechts stellt die 
Zeit Justinians nur eine Entwicklungsstufe dar; denn schon von Konstantin dem Großen 
ab 18 begannen sich Einwirkungen kirchlicher Anschauungen im Recht geltend zu machen, 
und der Prozeß setzte sich in der byzantinischen Zeit weiter fort. Über die wechselseitigen 
Beziehungen zwischen weltlichem und kirchlichem Recht ist viel gehandelt worden, so- 
wohl was die Einflüsse im allgemeinen, als auch was einzelne Rechtsinstitute anbetrifft !7. 
Besondere Beachtung für die Forschung verdienen hier die Schriften der Kirchenväter’®, 
Einen Brennpunkt des Interesses bildete jedoch das Eherecht, dem Justinian mehrfach 
seine Aufmerksamkeit zugewandt und worüber er etliche Novellen erlassen hat. Hier 
liegen uns mehrere Arbeiten vor!®, H. J. Wolff führt aus, daß die Eheinstitutionen auch 
unter Justinian nicht ihre doktrinäre römischrechtliche Grundlage verloren — allen den 
tiefen Umgestaltungen zum Trotz, die sie infolge des christlichen Einflusses durchmachen 
mußten. Charakteristisch für diese Umgestaltung ist es im übrigen, daß, der christlichen 
Lehre entsprechend, die Scheidung erschwert wurde und eine gewisse Neigung bestand, 
die Stellung von Mann und Frau in der Ehe einander anzugleichen. Was die Voraussetzun- 


- gen für das Zustandekommen einer gültigen Ehe anbelangt, so führt R. Orestano, im 


Gegensatz zu Levy und Albertario, nach eingehendem Vergleich von christlicher und 
römischrechtlicher Eheauffassung aus?°, daß die Kirche mit besonderem Nachdruck auf 
die Publizität der Eheschließung hinwirkte, wobei es ihr jedoch zunächst nicht gelang, die 
Wahrung einer bestimmten äußeren Form zur Gültigkeitsvoraussetzung zu machen: Das 
römische Recht hielt bis über Justinian hinaus an dem consensus?! der Ehegatten als der 
Grundlage der Eheschließung fest, und dies beruhte nach Orestano nicht auf kirchlichem 
Ideengut nachklassischer Zeit. Erst später begannen sich feste vorgeschriebene Ehe- 
schließungsformen zu entwickeln, bis dann schließlich im 10. Jahrhundert die kirchliche 
Form der Eheschließung als unabdingbares Erfordernis zwingend vorgeschrieben wurde. 

Von einem anderen Blickwinkel aus behandelt B. Biondi den christlichen Einfluß auf 
die Gesetzgebung Justinians. Biondi, der ein Werk über das christliche römische Recht 
vorbereitet, teilt einige seiner Forschungsergebnisse in einem Aufsatze mit, in welchem er 
dem Begriff des iusnaturale im römischen Recht nachgeht?. Dabei nimmt er an, dieser 
Begriff habe bei Justinian, im Gegensatz zu den heidnischen Klassikern, eine mehr als 
philosophisch-theoretische Bedeutung gewonnen. Denn im christlichen Reich sei das ius 
naturale auf göttlichen Ursprung zurückgeführt worden, und wenn Justinian den christ- 
lichen Lehren gefolgt sei, so habe er diese häufig als Naturrecht bezeichnet. Biondi weist 
ferner in seinem Aufsatz auf verschiedene Rechtsnormen hin, die auf das ius naturale 
zurückgeführt werden, aber in Wirklichkeit mit Sicherheit christliches Gedankengut ent- 
halten. Die Existenz eines Dualismus von positivem und Naturrecht verneint er für die 
damalige Zeit; es konnte wohl Abweichungen zwischen beiden geben, doch keine Dishar- 
monie, weil das gesetzte Recht mit dem göttlichen Willen in Einklang zu stehen hatte 
und aus eben diesem Willen das Naturrecht entsprossen war. 


Wichtige Feststellungen zum Problem der fremden Einflüsse im justiniani- 
schen Recht hat Z. Volterra®® getroffen. Dieser Gelehrte, der sich schon länger mit den 
gegenseitigen Beziehungen des römischen Rechts mit dem Orient befaßt, zeigt, daß es das 
Christentum war, das häufig den östlichen Einflüssen den Weg in das spätrömische Recht 


16 Vgl. J. Vogt, Zur Frage des christlichen Einflusses auf die Gesetzgebung Konstantins d. Gr., 
in: Festschrift L. Wenger II (1945) (= Münchener Beiträge zur Papyrusforschung und antiken 
Rechtsgeschichte 35) S. 118—148. 

17 Vgl. z.B. für das Schuldrecht: Brasiello (1), für das Erbrecht: di Marzo. 

18 Betont wird dies von Jonkers (2). In derselben Richtung bewegen sich auch die Studien von 
Brasiello: Vgl. Brasiello (2). 

19 Orestano (1) und (2), Wolff, Rasi. 20 Orestano (1) und (2). 21 Rasi. 

22 Biondi (1) und (2). 23 Volterra. 
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öffnete (S. 152). Zu einem ähnlichen Ergebnis kommt auch F. v. Bossowski**, der die 
griechischen und die jüdischen Einflüsse auf dem Gebiet des Erbrechts erläutert und auf 
die Rolle hinweist, welche die kirchliche Rechtsprechung (audientia episcopalis) dabei 
spielte. 

a welche Art die Einflüsse des Ostens Eingang in das römische Recht fanden, zeigt 
uns E. Volterra. Er nimmt an, daß die Einwirkung orientalischen Rechts ihren Weg über 
die im östlichen Reichsteil geltenden Lokalrechte nahm. Theodosius II. und Justinian 
suchten diese Lokalrechte mit dem Reichsrecht zu einer einheitlichen Rechtsordnung zu 
A verschmelzen und gingen dabei in der Weise vor, daß sie kaiserliche Reskripte aus frühe- 
N rer Zeit, die ursprünglich nur einen örtlich begrenzten Geltungsbereich im Osten besessen 
hatten, in die Konstitutionensammlungen (den Codex Theodosianus und Iustinianus) 
hereinnahmen und sie dadurch mit einer für das Gesamtreich allgemein verbindlichen 
Geserzeskraft ausstatteten. Es handelt sich also nach Volterra nicht um das Eindringen 
orientalischen Rechtsguts in ein einheitlich geltendes römisches Recht, sondern um die 
Aufnahme lokaler Rechtssätze östlicher Herkunft in die allgemein geltenden Kodifika- 
A tionen der vorjustinianischen und justinianischen Aera. Vor allem Justinian suchte durch 
h seine Novellen die Anpassung der lokalen Rechte zu vollenden. 

Doch blieb den Bestrebungen dieses Kaisers, wie oben kurz dargelegt, der Erfolg ver- 
sagt. Zwar erkennen wir, daß seine Novellengesetzgebung auch in den Provinzen eine 
gewisse Geltung erlangte, wie eine Übersicht R. Taubenschlags?® zeigt und wie dies auch 
durch einen Papyrus aus dem Jahre 689 (Pap. Nessana n. 14) illustriert wird?7, doch zu 
einer Vereinigung von Reichsrecht und Lokalrechten kam es nicht®. 

5, Durch das obengenannte sog. Kommentarverbot hatte Justinian versucht, der 
Kritik an seiner Schöpfung Einhalt zu gebieten. Vielleicht hat dieses Verbot dazu beige- 
tragen, die Weiterentwicklung der Rechtswissenschaft zu hemmen. Jedenfalls beobachten 
wir, daß im ausgehenden 6. und im 7. Jahrhundert die kaiserliche Gesetzgebungstätigkeit 
erlahmt. Leider sind uns auch nur spärliche Reste der nachjustinianischen Novellen erhal- 
ten. Das Werk Justinians blieb in Geltung, wurde jedoch fast ausschließlich in den zahl- 
reichen griechischen Übersetzungen und Auszügen benutzt, die von den Rechtslehrern des 
6. Jahrhunderts — die Rechtsschule von Berytos trat damals besonders hervor 2? — ange- 
fertigt worden waren. Bruchstücke dieser Schriften fanden später in Form der sog. älteren 
Scholien Aufnahme in die Basilika (Ende 9. Jahrhundert), und wir werden ihnen dort 
wieder begegnen. Daneben entstanden in der Praxis kürzere, zur Entscheidung einzelner 
konkreter Rechtsfälle bestimmte Zusammenstellungen römischrechtlicher Normen, die sich 
mit volkstümlichem Gewohnheitsrecht verbanden; im Nomos Georgikos (8. Jahrhundert) 
werden wir das Ergebnis dieser Entwicklung erkennen. 


Bernhard Sinogowitz 


24 Bossowski. 

25 Über die Wechselbeziehungen von Reichs- und Volksrecht vgl. auch Wenger. 

26 Taubenschlag. 

27 Dazu Steinwenter (2) und Christophilopulos ebd., ferner Anmerkung von F. Dölger in: 
Byzantinische Zeitschrift 43 (1950) S. 247. 

28 Auf die papyrologische Forschung, die noch zu einem Teil in die byzantinische Zeit hinein- 
reicht, soll hier nicht weiter eingegangen werden, da sie ein eigenes, für sich abgegrenztes Fach- 
gebiet bilder. Es sei an dieser Stelle auf die Bibliographie von A. Berger und A. A. Schiller über 
die angloamerikanischen Beiträge der Jahre 1939—1947, in: Seminar 3 (1945) S. 75—94 und 
ebd. 5 (1947) S. 62—85, ferner auf die allgemeine Literaturübersicht von R. Taubenschlag für die 
Jahre 1945—1949, in: Journal of juristic papyrology 3 (1949) S. 147—194, und auf den Über- 
blick von L. Wenger, Aus fünfzig Jahren juristischer Payprusforschung, in: Aus Antike und Orient, 
Festschrift Schubart (Leipzig 1950) S. 133—145, verwiesen. Als grundlegendes Werk sei lediglich 
genannt: R. Taubenschlag, The law of Greco-Roman Egypt in the light of the papyri 332 B.C. to 
A. D. 640, Vol. I( New York 1944) Vol. II (Warsaw 1948). 

29 Zur Prosopographie vgl. Berger (4). 
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6. Sehr fragwürdig erscheinen Hypothesen bezüglich einer Rechtsreform unter 
den Kaisern Herakleios (610—641) und Justinianos II. (685—695; 
705—711). Daß Justinian II. nicht Urheber des eben genannten Nomos Georgikos sein 
kann, hat F. Dölger überzeugend nachgewiesen3°. Aber auch die Annahme von R. S$. 
Lopez®!, es habe der Kaiser Herakleios einige uns erst durch die spätere Überlieferung 
bekannt gewordene Novellen erlassen, dürfte schwer zu halten sein. Denn das Haupt- 
argument dafür: die auf Münzfälschung gesetzte Strafe des Abhauens der Hand gehe auf 
Herakleios zurück, verliert an Gewicht durch die Tatsache, daß schon im justinianischen 
Recht die Verstümmelungsstrafe weite Verbreitung in der Praxis gefunden hatte, daß sie 
schon damals sehr wohl für Münzfälschung in der Rechtsprechung verhängt worden sein 
kann — trotz der in C. 9, 24, 1 verordneten Todesstrafen — und daß die spätere gesetz- 
liche Androhung der Verstümmelungsstrafe lediglich die Bestätigung einer bereits beste- 
henden Rechtsgewohnheit bedeutet haben wird, nicht aber auf eine Neuerung durch 
zwischenzeitliche Novellen zurückgeführt werden muß. Überhaupt dürfte der Ursprung 
‚paralleler Rechtsentwicklung im Abendland und im Byzanz des Frühmittelalters prima 
facie im römischen Vulgarrecht zu sehen sein, nicht in den Konstitutionen einzelner 
Kaiser. 


II. Von Leon IlI. zu Basileios I. (8.—9. Jahrhundert) 


1. Unter diesen Umständen müssen wir vorerst doch daran festhalten, daß die erste 
größere Gesetzesreform von Kaiser Leon III. dem Isaurier (717—741) aus- 
ging. Die von ihm im Jahre 726 (oder 741) in Kraft gesetzte ’ExAoyn t®v vouwv Ev ouv- 
Touw yevoufvn, allgemein kurzEkloge genannt, sollte eine für den praktischen Gebrauch 
bestimmte Auswahl aus der justinianischen Kodifikation bieten, jedoch mit Verbesserungen 
und unter Berücksichtigung der von Leon III. selbst erlassenen Novellen. Der Kaiser 
beabsichtigte damit, die Mißstände in der Rechtspflege, die sich infolge des Auseinander- 
fallens von offiziell geltendem und praktisch geübtem Recht immer verderblicher ausge- 
breitet hatten, zu beheben. Einesteils sollte das justinianische Recht, nunmehr in der 
griechischen, d.h. der jetzt allein noch allgemein verstandenen Sprache abgefaßt, dem 
Volke nähergebracht werden, andernteils sollten darin die volkstümlichen Rechtsregeln, 
die sich in langer Praxis bewährt hatten, Aufnahme finden. Wiederum machte man also, 
ähnlich wie unter Justinian, dem Vulgarrecht Zugeständnisse, um zu einer allgemein 
annehmbaren Synthese zu gelangen. 

Die Forschung hat sich in der Berichtszeit nur in bescheidenem Umfang mit der Ekloge 
beschäftigt. Es sei mir gestattet, hier meine eigene Dissertation zu nennen ®, in welcher ich 
mich nicht auf das Strafrecht der Ekloge beschränke, sondern auch die Quellen und die 
Fortwirkung dieses Rechtsbuches darzustellen suche. 

Von dieser Studie abgesehen, finden wir das Recht der Ekloge nur in einigen allge- 
meineren Arbeiten aus der Feder griechischer Gelehrter kurz charakterisiert, die sich die 
Darstellung der Geschichte des griechischen Rechts im Mittelalter zur Aufgabe machen. 
Diese Werke seien hier kurz besprochen, obwohl sie den gesamten Zeitraum berühren; 
denn die Ekloge ist dasjenige Gesetzbuch, das dem hellenistischen Volksrecht am nächsten 
kommt. 

2. Sowohl N. J. Pantazopulos°® wie auch P. I. Zepos®4 betonen das ununterbrochene 
Fortdauern des griechischen Rechts vom Altertum bis zur Gegenwart, wenn es auch zeit- 
weise vom römischen Recht überdeckt und überschattet worden sei. Es ist nicht leicht, 
dieses Problem zu behandeln; denn einerseits kann man kaum leugnen, daß in den öst- 
lichen Reichsteilen griechisches Rechtsgut auch während der Kaiserzeit lebendig blieb und 


30 Dölger (2). 31 Lopez. 32 Sinogowitz. 33 Pantazopulos (1). 
34 Zepos (2). 
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sich bei der Gräzisierung des Ostreichs neu entfaltete. Anderseits jedoch darf man nicht 
außer acht lassen, daß das Volksrecht im Laufe der Zeit, eben weil es sich nur auf unge- 
schriebenen Rechtsbrauch stützte, den verschiedensten Einflüssen unterlag, sowohl denen 
desOrients als auch denen des römischen Reichsrechts, zu welchemes, trotz der bestehenden 
Heterogenität,.im Laufe der langen Zeit in enge Wechselbeziehungen treten mußte. Dies 
dürfte bei der Analysierung des Charakters der Lokalrechte zu berücksichtigen sein; doch 
läßt sich m.E. unter dieser Einschränkung nicht bestreiten, daß sich altes griechisches 
Rechtsgut bis in die byzantinische Zeit hinein erhalten hat, und daß das ungeschriebene 
byzantinische Volksrecht hellenistisches Gepräge trägt. 

3. Eine andere Frage jedoch ist es — um auf die isaurische Gesetzgebung zurückzukom- 
men —, ob man die Ekloge als einen Versuch Leons III. ansehen will, das hellenistishe 
Volksrecht mit offizieller Gesetzeskraft auszustatten 3. Bei aller Vorsicht, die durch das 
Fehlen wichtiger Einzelstudien auf diesem Gebiet geboten ist, könnte man m. E. dennoch 
sagen, daß Leon III. in seinem Werk vom römischen Recht ausging, daß er wohl manche 
wichtige Änderung aus dem Volksrecht übernahm, daß er aber nicht etwa die Grundlage 
des justinianischen Rechts verlassen hat. Die Ekloge darf daher nicht als Zusammenstel- 
lung von Änderungsnovellen angesehen werden, und wenn sie auch oft dem volkstüm- 
lichen Gewohnheitsrecht zu staatlicher Anerkennung verhilft, so bleibt sie dennoch, getreu 
ihrer Überschrift, eine Sammlung römischrechtlicher Vorschriften. 

Wie schon eingangs gesagt, bedürfen noch viele byzantinische Rechtsquellen einer 
kritischen Neuausgabe. Die Ekloge steht hierbei mit an erster Stelle. Ihr Originaltext ist 
alles andere als klargestellt; die handschriftliche Überlieferung divergiert in mehreren 
bedeutsamen Punkten, und trotz der beiden Ausgaben von C. E. Zachariae von Lingen- 
thal und A.G. Monferratus sind noch immer nicht alle Manuskripte herangezogen wor- 
den. Hier wäre eine Prüfung der Tradition dringend am Platze. 

4. Erfreuliches läßt sich dagegen von den Forschungsergebnissen über den Nomos 
Georgikos berichten. Hier erschienen in der Berichtszeit vier Arbeiten, durch welche 
unsere Kenntnisse über dieses Rechtsbuch wesentlich bereichert wurden. 

F. Dölger®® hat in zwei Aufsätzen einleuchtend begründet, daß der Nomos Georgikos 
eine aus privater Hand stammende Kompilation darstellt, in welcher sich Bestimmungen 
der justinianischen Kodifikation, aber auch in reichem Maße bäuerliches Gewohnheitsrecht 
findet. Die Entstehungszeit dieser Sammlung ist nicht genau bestimmbar; es kommen 
sowohl das 7. als auch das 8. Jahrhundert in Frage. 

E.E.Lip$ic widmete sich in einem kleineren Aufsatz dem Verhältnis des Nomos 
Georgikos zum justinianischen Recht3’; eine eingehende juristische Exegese liegt von 
J. de Malafosse® vor. Dieser Gelehrte beschäftigte sich aber — und das erscheint beson- 
ders wünschenswert — auch mit der handschriftlichen Tradition. Diese ist außerordentlich 
kompliziert deshalb, weil der Nomos Georgikos in den Appendices mehrerer Gesetze, 
vor allem der Ekloge, in mannigfach abgewandelten Formen und Anordnungen figuriert. 
Es wird umfangreiche Studien erforderlich machen, bis hier eine gewisse Klarheit herrscht 
a die ursprüngliche Gestalt — wenn überhaupt möglich — wieder restauriert werden 

ann. 

‚Zu diesem letzten Punkt sei nochmals auf einen der genannten Aufsätze F. Dölgers®® 
hingewiesen, der uns zeigt, daß die Einzelüberlieferung — von W. Ashburner heraus- 
gegeben — durchaus nicht den gesamten ursprünglich vorhanden gewesenen Bestand an 
Paragraphen aus der Ecloga ad Procheiron mutata und vor allem aus der Version bei 
Konstantinos Harmenopulos heranziehen muß. 


35 So Pantazopulos (1) S. 255. s6 Dölger (1) und (2). 37 Lipsic. 
38 Malafosse (3). 
39 Dölger (1). 
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III. Die Gesetzgebung Basileios’ I. und Leons VI. (9.—10. Jahrhundert) 


1. Am Ende des 9. Jahrhunderts beginnt eine neue Epoche der Geschichte des byzan- 
tinischen Rechts, die sich von der vorhergegangenen Zeit grundlegend unterscheidet. 
Stand unter Leon III. noch die Neigung im Vordergrund, das über- 
kommene justinianische Recht durch Annäherung an das Volksrecht 
für den praktischen Gebrauch nutzbar zu machen, so tritt jetzt das 
deutliche Bestreben hervor, das Recht Justinians möglichst von allen 
fremden Zutaten zu reinigen und es in der ursprünglichen Form 
wiedererstehen zu lassen. Diesen Restaurationsbemühungen dienen der zwischen 
870 und 878 erlassene Procheiros Nomos und die später (884—886) angefertigte, jedoch 
nicht offiziell verkündete Epanagoge *°. 

2. Vor allem aber sollte die riesenhafte Schöpfung Justinians wieder für die Praxis 
verwendbar gemacht werden. Daher faßte man die bisher in den Digesten, dem Codex 
“ Iustinianus und den Novellen verstreute Materie in einem einzigen Werk zusammen, 
wobei man griechische Summen, nach Titeln geordnet, aneinanderreihte und in 60 Büchern 
zusammenfaßte. Das neue Corpus, kurz Basilika (d. h. „Kaiserliche“ sc. Recht) ge- 
nannt, bald nach 886 erlassen, stellt die umfangreichste Gesetzsammlung der nachjustini- 
anischen Zeit dar. 

An die einzelnen Paragraphen der Basilika reihten sich bald passende Stellen aus 
juristischen Werken der justinianischen Zeit — die sog. älteren Scholien —, und später 
kamen noch Interpretationen byzantinischer späterer Juristen des 10. und 11. Jahrhun- 
derts hinzu — die jüngeren Scholien —, so daß sich eine ganze Kette (Katene) von Kom- 
mentaren bildete. 

Das gesamte Werk bietet heute für die Kenntnis des römischen Rechtes noch mehr 
Material als für die des byzantinischen. Denn die praktischen Auswirkungen des hier in 
zweiter Auflage veröffentlichten justinianischen Rechts müssen als durchaus problematisch 
bezeichnet werden — zum mindesten, soweit sie die Rechtsprechung auf dem flachen 
Lande betreffen. Ganze Titel des Werkes entbehrten jeder realen Grundlage für ihre 
Anwendbarkeit, und daß sich das Volksrecht mit dem Wiedererstarken des römischen 
Elements leichtlich abgefunden hätte, dürfen wir kaum erwarten. Anders in der Haupt- 
stadt Konstantinopel. Hier, an den Gerichten höchster Instanz, gab es zu allen Zeiten 
Juristen, die das als unerreichtes Vorbild angesehene römische Recht anzuwenden suchten. 

Aus diesem Grunde verdienen die Basilika nicht nur das Interesse des Romanisten — 
für ihn stellen der Text und in erster Linie die älteren Scholien eine unschätzbare Quelle 
zur Kunde des spätrömischen Rechts dar —, sondern sie müssen auch von den Byzantini- 
sten herangezogen werden. 


3. Leider ist jedoch die Basilikenforschung bisher noch zu keinen zufriedenstellenden 
Ergebnissen gekommen, und allenthalben wird darüber geklagt. Wir besitzen auf diesem 
Feld weder brauchbare Hilfsmittel noch — und dies ist am bedauerlichsten — eine 
zuverlässige Edition. Die alte, von den Brüdern Heimbach vor über 100 Jahren 
besorgte und von C. E. Zachariae von Lingenthal und C. Ferrini ergänzte Ausgabe, zu 
ihrer Zeit eine beachtliche Leistung, entspricht heute keineswegs mehr den Anforderungen. 
So richten sich alle Hoffnungen und Erwartungen auf die Neuausgabe, die A. J. Scheltema 
vorbereitet und deren baldiges Erscheinen angekündigt wird #. Manches der im Folgenden 
angeführten Probleme wird hierdurch, so hoffen wir, eine endgültige Klärung finden. 


40 Darüber vgl. die Darstellung von J. de Malafosse in: Dictionnaire du droit canonique (1950) 
s. v. Epanagoge. 

41 Vgl. Arangio-Ruiz S. 115f. und Scheltema (2), dazu Dölger in: Byz. Z. 41 (1941) 
S. 565—567. 

42 Vgl. Berger (7). 
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4. Zuvor aber wäre eigentlich noch eine andere Lücke zu schließen: Bekanntlich ist 
uns der Text der Basilika nicht vollständig überliefert. Zur Ergänzung der fehlenden 
Stellen kann uns jedoch in gewissem Umfange ein Repertorium über die Basilika dienen, 
von Patzes, einem Richter, gegen Ende des 11. Jahrhunderts verfaßt, das später * 
unter dem Namen Tipukeitos bekannt wurde. Die Edition des Tipukeitos, mit welcher 
schon vor Jahrzehnten begonnen wurde, die aber immer wieder ins Stocken geriet, ist 
in der Berichtszeit unter E. Seidl und Stephanie Hörmann-Stepskı erfreulich weit voran- 
getrieben worden und nun bis zum 39. Buch der Basilika fortgeschritten; da auch die 
Ausgabe des restlichen Teils in Kürze zu erwarten sein dürfte, können wir hoffen, daß 
dies der Basilikenforschung weiteren Auftrieb verschafft. Wieviel Material sich für die 
Erstellung des Basilikentextes aus dem Tipukeitos gewinnen läßt, hat H. Müller“ in 
einer Studie über das 20. Buch gezeigt. 

Eine weitere für die Basilikenforschung nicht unwesentliche Vorarbeit hat A. Berger 
dadurch geleistet, daß er den bisher wenig beachteten sog. Tractatus de peculiis, 
eine Privatarbeit aus der Mitte des 11. Jahrhunderts, eingehend untersuchte #5. Abgesehen 
von der für die weitere Forschung bedeutsamen Auswertung des Materials — es werden 
Textkorrekturen zu den Basilika, zum Codex Iustinianus, den Novellen u.a. geboten 4% —, 
geht Berger dabei auf einige Probleme ein, die vor einiger Zeit aufgeworfen wurden. 

5. Es handelt sich hier um einen ganzen Kreis von Fragen, die in erster Linie die 
Bedeutung der Basilika und ihrer Scholien für die Forschung zum Corpus Iuris betreffen. 
H. ]. Scheltema hat hier auf Grund von Handschriftenstudien einige Thesen aufgestellt, 
durch welche er einige bisher als gesichert geltende Ergebnisse erneut in Frage stellte. 
Debatten hierüber werden und müssen letztlich hypothetisch bleiben, solange uns nicht 
eine neue Basilikenausgabe überzeugendes Beweismaterial an die Hand gibt. 

a) Eine dieser Fragen betrifft die Numerierung der Basilikenparagraphen. Bereits in 
byzantinischer Zeit wichen die Zählungen in den damals umlaufenden Exemplaren 
häufig voneinander ab. So gelangte Scheltema, der einzelne solcher Divergenzen zu- 
sammenstellte%”, zu dem Schluß, es habe überhaupt keine offizielle Zählweise für die 
Basilikenparagraphen gegeben. Die Berechtigung dieses Schlusses sei dahingestellt, da sich 
Berger 3 dagegen ausspricht. 

b) Auch in zwei anderen Fragen teilt Berger Scheltemas Standpunkt nicht, indem er 
dessen Hypothese 4, die alten Scholien seien später mit Gesetzeskraft ausgestattet wor- 
den, mit gewichtigen Gründen ablehnt und auch die Annahme einer Revision der 
Basilika durch Kaiser Konstantin VII. (913—959) verwirft. 

c) Erneut problematisch ist die bisher als gesichert geltende 5° Theorie der sog. Digesten- 
katene geworden. Seit Peters5! hat man allgemein angenommen, daß eine Katene von 
Digestenscholien in den Basilika Aufnahme gefunden hätte. H. J. Scheltema bekämpft 
diese Meinung und entkräftet etliche der von Peters vorgetragenen Beweise 52. 

d) Am folgenschwersten kann sich ein weiterer Angriff Scheltemas für die Romanistik 
auswirken. Bekanntlich weicht der den Basilika zugrundeliegende Digestentext an vielen 
Stellen von dem lateinischen Text der Florentina ab. Seit S. Riccobono5? hat sich trotz 


43 Hoermann, dazu vgl. Besprechung von Scheltema in: Erasmus 1 (1947) S. 239— 241. 

44 Müller. 45 Berger (8). 

4 Vgl. ferner die Aufsätze Berger (5) und (2), die das scheinbare „Fehlen“ dreier Konsti- 
tutionen (C. 9, 61, 9—11) klären. 

#" H. J. Scheltema, Probleme der Basiliken, in: Tijdschrift voor Rechtsgeschiedenis 16 (1939) 
S. 320—346. Ferner Scheltema in: Erasmus 1 (1947) S. 240—241. 

48 Berger (8). 49 Scheltema, Probleme ebd. S. 346. 50 Arangio-Ruiz S. 110. 

51 Peters, Die oströmischen Digestenkommentare und die Entstehung der Digesten, in: Berichte 
der Sächsischen Gesellschaft der Wissenschaften 65 (1913). 

52 Scheltema, Probleme ebd. und (4). Berger (8) läßt die Frage offen. 

53 In: Melanges Fitting II, S. 463 ff. 
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einiger Gegenstimmen die Ansicht durchgesetzt, daß die Abweichungen auf eine Benutzung 
vorjustinianischer Juristenschriften zurückzuführen seien, d.h. daß sie als Indiz für 
tribonianische Interpolationen dienen könnten 54. Dem tritt Scheltema entgegen55, indem 
er seinerseits glaubt, Verschiedenheiten der lateinischen Digestenhandscriften für die 
Abweichungen verantwortlich machen zu können. Auch über diesen Streitpunkt dürfte 
noch nicht das letzte Wort gesprochen sein. 

6. Eine allgemeine, kritische Überschau über die Fortschritte, die in der Forschung 
über die in den älteren Scholien verstreuten Juristenschriften erzielt wurden, vermittelt 
uns V. Arangio-Ruiz5®, der vor allem die Bedeutung der byzantinischen Kommentare für 
die romanistische Forschung hervorhebt. 

Was die einzelnen Verfasser der Scholien anbetrifft, so hat Anonymos-Enantio- 
phanes einige Aufmerksamkeit auf sich gelenkt. Ein Versuch C. A. Spulbers5”, ihn mit 
Stephanos, dem Verfasser des Digestenindex, zu identifizieren, rief den Widerspruch 
F. Pringsheims®® und H. J. Scheltemas'® hervor. Diese halten beide an der bisherigen 
Meinung fest, nach welcher Enantiophanes mit dem anonymen Verfasser der Digesten- 
summe, die den Basilika zugrunde liegt, identisch ist. 

7. Ein sehr erfreulicher Gewinn ist zu verzeichnen mit der Edition der 113 Novellen 
Kaiser Leons VI. durch P. Noailles und A. Dain®°. Die Herausgeber bestätigen erneut 
die Annahme, daß die Novellen bereits von Leon VI. in einer Sammlung zusammen- 
gefaßt worden sind®1, Daß uns hier jetzt eine neue kritische Ausgabe vorliegt, erscheint 
deshalb besonders begrüßenswert, weil die Novellen Leons VI. zum Teil in der byzan- 
tinischen Rechtsprechung auch praktisch zur Anwendung gekommen sind und weil sie 
manchen Einblick in das Gewohnheitsrecht des Volkes eröffnen. Wenn auch einzelne 
dieser Neuerungen auf politischen Motiven beruhen mochten, wie G. T. Kolias auf dem 
9. Byzantinistenkongreß in Thessalonike hinsichtlich der Novelle 109 darlegte, so sind 
doch viele Novellen deshalb erlassen worden, um einen Ausgleich zwischen dem Volks- 
recht und dem in den Basilika verkörperten, vom Volk aber großenteils unbeachteten 
römischen Recht zu schaffen. 


IV. Von Leon VI. bis zum 13. Jahrhundert 


1. Von Leon VI. ab läßt sich ein merkliches Nachlassen der kaiserlichen Gesetzgebungs- 
tätigkeit erkennen. Es werden jetzt keine offiziellen Gesetzsammlungen 
oder gar Kodifikationen in Angriff genommen, sondern man begnügt 
sich mit dem Erlaß von Novellen. Eines dieser Gesetze, das die Vernehmung von 
Zeugen betrifft, gibt 7. J. Scheltema aus einer weiteren Handschrift (Cod. Par. gr. 1348) 
heraus, zusammen mit der dazugehörigen, bisher noch unbekannten Eingabe %., 

2.Inder Gerichtspraxisherrscht der Gebrauch von mehroderminder 
umfangreichen Kompendien vor, welche dieunhandlichen und schlecht - 
zu übersehenden Basilika ersetzen sollen. Als ein solcher Behelf diente nur 
zum kleineren Teil der einzige offiziell erlassene Procheiros Nomos; meist handelte 
es sich um Zusammenstellungen von Privatleuten. Diese reihten entweder Rechtssätze 
aus geltenden Gesetzbüchern, wie etwa den Basilika oder dem Procheiron, aneinander, 
oder sie griffen auf Juristenschriften der justinianischen Zeit zurück, oder aber sie nahmen 
Bestimmungen in ihre Kompilationen auf, die offiziell außer Kraft gesetzt waren (Teile 
der Ekloge) bzw. niemals offizielle Gültigkeit erlangt hatten (Teile der Epanagoge, der 


54 Vgl. Arangio-Ruiz S. 110; Guarino. 55 Scheltema (2) und (4). 

56 Arangio-Ruiz. 57 Qui fut Enantiophanes? in: AHDO 1 (1937) $. 307—319. 

58 Pringsheim (1). Erwähnt sei hier eine Aufzählung der bisher als solcher bekannten 
Enantiophanes-Scholien. 59 Scheltema (4). 

60 Noailles (2). 61 Vgl. auch Noailles (1). 62 Scheltema (3). 
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Nomos Georgikos u. a.). Die Verfasser dieser Breviarien schrieben alles ab, was ihnen 
der Beachtung wert und für den praktischen Gebrauch nützlich schien, und so mischten 
sich obsolete Paragraphen mit lebendigem Recht in schwer zu entwirrender Weise. Daß 
sich innerhalb eines solchen Kompendiums Unstimmigkeiten, ja direkte Widersprüche 
fanden, war an der Tagesordnung, doch dies mag die Benützer nur wenig gestört haben. 

Für uns sind alle diese privaten Arbeiten wichtig, weil sie uns Aufschlüsse über das 
Recht der Praxis zu geben vermögen und weil sie uns auch gelegentlich über das Rechts- 
denken jener Zeit unterrichten (wie z. B. die Zusätze in der sog. Synopsis minor aus dem 
13. Jahrhundert). Doch stößt die Forschung hier auf keine geringeren Schwierigkeiten als 
auf dem Gebiete des offiziellen Rechts. Nicht nur bedürfen die zahlreichen inneren 
Widersprüche einer Erklärung, sondern vor allem müssen uns die Texte erst einmal in 
genügender Weise bekannt geworden sein. Darauf, daß dies bisher — trotz des ver- 
dienstvollen Werks von C. E. Zachariae von Lingenthal®® — noch nicht der Fall ist, 
haben schon, wie bereits oben erwähnt, A. Dain®* und J. de Malafosse® nachdrücklich 
hingewiesen. Ein Hauptproblem der Quellenausgabe liegt darin, daß die uns verbliebenen 
Manuskripte stark voneinander differieren, weil die Texte keine konstante Überlieferung 
durchgemacht haben. Je nach ihrem Geschmack ließen die Schreiber manche Vorschrift 
weg, änderten manches einfach ab und fügten anderes für ihren Gebrauch hinzu. Dies 
alles in einer Ausgabe zu berücksichtigen, verlangt viel Mühe, viel Handschriftenkenntnis, 
und — vor allem! — viel Raum. 

Des weiteren läßt sich bei vielen dieser Kompendien noch immer weder Zeit noch Ort 
ihrer Entstehung angeben. Zum Beispiel vermögen wir bezüglich der sog. Ecloga privata 
aucta nicht zu entscheiden, ob sie schon im 9. oder erst im 12. Jahrhundert geschrieben 
wurde — was wegen des in ihr enthaltenen Materials aus verlorenen Novellen von 
großer Bedeutung wäre —, und wir wissen nicht einmal mit Sicherheit, ob sie auf dem 
eigentlich byzantinischen Gebiet entstanden ist oder in Unteritalien, in welchem Falle 
sie lediglich provinziale Rechtsanschauungen widerspiegeln würde. Ähnlich liegen die 
Verhältnisse bei anderen dieser Kompilationen #®. 

Alle diese Probleme wären zu berücksichtigen, wenn man sich mit diesen Texten 
beschäftigen wollte. Daß sich aber die Inangriffnahme einer solchen Arbeit auch für die 
Erkenntnis des in Byzanz praktisch geübten Rechts vorteilhaft auswirken kann, glaube 
ich, trotz einigen dagegen geäußerten Zweifeln #7”, annehmen zu dürfen. Zu welch erfreu-- 
lichen Ergebnissen die Prüfung der handschriftlichen Tradition führen kann, zeigten 
J. de Malafosse am Beispiel des Nomos Georgikos®® und der Ecloga ad Procheiron 
mutata®, A. Dain am Beispiel des zweiten Anhangs der Synopsis (maior) Basilicorum 7°, 
Vor allem die Anhänge (appendices) der Privatkompilationen weisen eine besonders 
schwankende und variierende Überlieferung auf. Gelegentlich mag sich in den Ver- 
änderungen ein Wandel rechtlicher Anschauungen offenbaren, und so kommt es gerade 
auf ihre Fixierung an. Allerdings darf bei der vorgeschlagenen neuen Arbeitsweise nicht 
außer acht gelassen werden, daß das Alter einer Handschrift nicht das einzige Indiz 
für die rechtshistorische Entwicklung abgeben kann. 

3. Dringend zu wünschen wäre auch eine Neuausgabe der Peira, einer Entscheidungs- 
sammlung aus dem 11. Jahrhundert, in welcher uns volksrechtliches Gedankengut in 
reicher Fülle begegnet?!. Hierzu bietet uns, ebenso wie zu der Entscheidungssammlung 
des Erzbischofs Demetrios Chomatianos von Ochrid (13. Jahrhundert) und zu 
anderen Rechtsquellen, A. P. Christophilopulos bemerkenswerte Textverbesserungen 2. 


63 Jus Graeco-Romanum, VII partes (Lipsiae 1856—1884). 64 Dain (1). 
65 Malafosse (1) und (4). 66 Vgl. dazu Dölger in: Byz. Z. 45 (1952) S. 261. 
6% Dölger ebd. 88 Malafosse (3). 69 Malafosse (1). 70 Dain (1). 


71 Auf dieses Bedürfnis hat vor allem F. Dölger (3) S. 32 aufmerksam gemacht. 
72 Christophilopulos (5), (6) und (9). 
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V. Vom 13. zum 15. Jahrhundert 


1. Die politische Geschichte des 13. Jahrhunderts brachte einen tiefen Einbruch des 
Abendlandes in die byzantinische Welt in Form des vierten Kreuzzuges und der Gründung 
des Lateinischen Kaiserreiches. Für die Rechtsgeschichte war dieses Ereignis nicht ebenso 
folgenschwer, denn das Volksrecht behauptete sich nicht nur in den unterworfenen Ge- 
bieten, sondern beeinflußte sogar die Rechtsanschauungen der Lateiner, wie P. J. Zepos 
zeigte?®, Über das Recht der abendländischen Eroberer arbeiteten J. L. La Monte” und 
P. W. Topping”®. 

2. Im übrigen seien aus dem letzten Abschnitt der eigentlichen „byzantinischen“ Rechts- 
geschichte nur zwei private Rechtsbücher herausgegriffen: das Syntagma canonum des 
Matthaios Blastares (1335) und die Hexabiblos des Konstantinos Har- 
menopulos (1345). Das erstgenannte Werk könnte seinem Inhalt nach ebensosehr dem 
kirchlichen Recht zugerechnet werden, enthält aber auch viele Normen des weltlichen 
Rechts. Es ist darüber lediglich ein Artikel V. Grumels?6 erschienen, obwohl es, allein 
schon wegen seiner großen Breitenwirkung (darüber unten), größere Beachtung verdienen 
würde. Es baut übrigens u. a. auf Quellen bisher unbekannter Herkunft auf (z. B. wurde 
auch die Ekloge benutzt, ferner Juristenschriften aus z. T. sehr früher Zeit), so daß sich 
eine Quellenanalyse lohnen dürfte, Anders als das Syntagma stand die Hexabiblos des 
Harmenopulos, ein auf den Procheiros Nomos gegründetes privates Rechtsbuch, das 
später im befreiten Griechenland sogar offizielle Anerkennung fand, unlängst im Mittel- 
punkt des Interesses: Man feierte ihr 600jähriges Bestehen. Aus diesem Anlaß wurde 
sie im Rahmen einer Festschrift?7 gewürdigt. Wir haben bereits den Aufsatz F. Dölgers 
berührt, in welchem er die von Harmenopulos selbst anhangsweise der Hexabiblos bei- 
gegebene Version des Nomos Georgikos untersucht 78, 

3. Für das Volksrecht der Spätzeit wichtig ist eine Arbeit von /.T. Bisbizes”®, die hier 
genannt sein möge, obwohl sie sich auf die nachbyzantinische Zeit und auf das Ehegüter- 
recht beschränkt. Denn das hier herangezogene Urkundenmaterial bildet eine erstrangige 
Erkenntnisquelle für das Volksrecht, und wir können auch in Zukunft noch manche Auf- 
klärung von dieser Seite her erhoffen. 

Aus der nachbyzantinischen Zeit (ab 1453) sei hier lediglich erwähnt der Abriß von 
D. S. Gines®° mit einem reichhaltigen Quellenverzeichnis. 

4. Über den tiefgreifenden Einfluß, den das byzantinische Recht durch 
Jahrhunderte auf alleLänder der Umgebung ausgeübt hat, ist eine ganze 
Reihe von Studien erschienen. Hier zeigt sich die überragende Stellung von Byzanz als 
Kulturträger und Kulturübermittler am eindrucksvollsten. Kein Nachbarstaat hat sich 
völlig von der byzantinischen Beeinflussung freihalten können, weder Italien, wo sie sich 
über die Zeit der byzantischen Herrschaft hinaus im Volke lebendig erhielt®!, noch der 
im Süden das oströmische Reich mit der griechischen Sprache zusammen noch lange über- 
dauernde islamische Orient®, und vor allem nicht die von der byzantinischen Beherrschung 
frei gewordenen Balkanstaaten: Bulgarien®®, Rumänien 84 und Serbien. In diesem letzt- 
genannten Land war bedeutsam der Einfluß des Syntagmas des Matthaios Blastares auf 
die Gesetzgebung des Zaren Stephan Duschan (1331— 1355) 8. 


73 Zepos (1) und (4). 74 La Monte. 75 Topping. 
76 In: Catholicisme 2 (1949) S. 84—85 s. v. Blastares. 
7 'TKA. 78 Dölger (1). 79 Bisbizes. © Gines. 


81 Zu den Einflüssen vgl. Leicht (1) und insbesondere (2), wo die Beeinflussung der einzelnen 
ehemals byzantinischen Provinzen Italiens untersucht wird. 

82 Darüber vgl. die Studien von Bussi, d’Emilia und Edelby. Für das frühe islamische Recht 
verneinend Abdel-Rahman Hassam und John Wigmore ebd. 

8 H.F. Schmid (1); Kacarov; KriZisnik. 84 Spulber (1) und (2); Casso. 

85 Radoj£ic (1), (2) und (3); MoSin. 
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C. Die einzelnen Fachgebiete 


Wie schon bei der Schilderung der allgemeinen Entwicklung eine erschöpfende Auf- 
zählung des erschienenen Schrifttums unterbleiben mußte, so sei auch hier in bewußter 
Beschränkung lediglich einiges aus der über die einzelnen Rechtsmaterien erschienenen 


Literatur genannt. 
I. 


1. Zahlreich sind die Studien über einzelne Gegenstände des Privatrechts. Zum 
Schuldrecht haben Beiträge geliefert K. D. Triantaphyllopulos über die Beschränkung 
des Interesses8® und M. Massei über die Arrha beim Kauf 87. Über sachenrechtliche Fragen 
handeln G. S. Simonetos® und P. I. Zepos® (Eigentumsübergang), ferner J. de Malafosse 
(Besitzschutz) ®. Zum Eherecht wurden einige Arbeiten über die justinianische Zeit bereits 
angeführt; erwähnt sei hier nochmals der Aufsatz von A. Steinwenter zum Pap. Nessana 
n. 149%, ferner eine Studie von A. P. Christophilopulos über die patria potestas in byzan- 
tinischer Zeit®2 und die volksrechtliche Arbeit von /. T. Bisbizes über das Ehegüterrecht ®. 
Zum Erbrecht wurde der Aufsatz F. v. Bossowskis ebenfalls schon genannt 9. 

Auch zum Prozeßrecht liegen Einzeluntersuchungen vor, wie diejenige von L. Char- 
vet über den Kalumnieneid®, die von A. P. Christophilopulos über den Begriff „axpo- 
arg“ % und von D. Angelov über die Stellung des Kaisers in der Rechtsprechung ?”. 

2. Zum byzantinischen Strafrecht lassen sich gleichfalls einige neue Beiträge ver- 
zeichnen, wie von O. Lampsides über das Delikt der famosi libelli®® und über die Strafe 
der Blendung®, ferner von Ph. Kukules über die Strafe des entehrenden Umzugs 1% und 
den Diebstahl 101, Hier sei auch auf eine eigene Arbeit hingewiesen, in welcher ich auf 
das Strafensystem der Ekloge und auf einzelne Deliktstatbestände eingehe 1%. 

3. Aus dem öffentlichen Recht seien lediglich hervorgehoben eine Studie von 
A. Dain zum byzantinischen Beuterecht, mit einem Zusatz von H. F. Schmid über den 
Einfluß dieses Rechts auf Bulgarien 108, ferner über das Völkerrecht in byzantinischer Zeit 
eine Übersicht von G. Stadtmüller!% und zwei Werke von G. Vismara, die vor allem 
das Verhältnis des Abendlandes zu den Ungläubigen betreffen 1%, 


II. 


Als letztes Fachgebiet verbleibt das Kirchenrecht. Da es im Rahmen der byzan- 
tinischen Rechtsgeschichte eine besondere Stellung einnimmt, sei ihm hier — unter Be- 
schränkung auf einen allgemeinen Überblick — ein eigener Abschnitt gewidmet. 

1. Die Sammlung von Quellentexten schreitet mit Unterstützung der Römischen Kon- 
gregation für die orientalische Kirche weiter voran; es liegen jetzt ausgewählte, uns bisher 
nur z. T. bekannte Patriarchatsakten in einer von J. Oudot besorgten Ausgabe vor 1%, 
Auch sind die Patriarchatsregesten von V. Grumel fortgesetzt worden 17, Einzelne Quellen 
haben uns C. de Clercg1% und V. Grumel1% erschlossen. 

2. Was die Gesamtdarstellungen des byzantinischen Kirchenrechts betrifft, so ist hier 
vor allem auf die Arbeit von A. P. Christophilopulos aufmerksam zu machen!10, Eine 
weitere Darstellung stammt von A. Coussa!t!, während uns C. de Clercg!!2 einen Abriß 


86 Triantaphyllopulos. 87 Massei. 88 Simonetos. 89 Zepos (3). 

90 Malafosse (2). 91 Steinwenter (2), vgl. 0.5.13, Anm. 3. 

92 Christophilopulos (7). 93 Bisbizes. 94 Bossowski, vgl. 0.5. 12. 

95 Charvet. 96 Christophilopulos (1). 97 Angelov. 98 Lampsides (2). 
2) Lampsides (1). 100 Kukules (1). 101 Kukules (2). 102 Sinogowitz. 
103 Dain (2). 104 Stadtmüller (1) und (2). 105 Vismara (1) und (2). 

106 Oudot. 107 Grumel (2). 108 Clercq (3). 109 Grumel (1). 
110 Christophilopulos (3). 111 Coussa. 112 Clercq (2). 
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mit Literatur- und Quellenangaben bietet. Einen Einblick in die Problematik des Fach- 
gebiets eröffnet uns E. Herman!ı3. A.S. Alibizatos untersucht die Oikonomia!14, die 
bei der Rechtsanwendung einen Ausgleich in Härtefällen ermöglichte. 

3. Von den zu nennenden Einzeluntersuchungen behandeln einige das Recht des 
Klerus: V. Laurent115 stellt fest, daß sich die kaiserlichen Rechte bei der Investitur des 
Patriarchen im Laufe der Zeit nicht gemindert haben, E. Herman geht auf das Vorrect 
des Patriarchen zur Vornahme der Chrysamweihe ein!!$ und schildert die Rechte der 
Metropoliten 117, Mit der Bischofsweihe beschäftigt sich V. Laurent!!8, die Herkunft der 
bischöflichen Insignien leitet Th. Klauser von den Rangabzeichen der Klasse der illustres 
im spätrömischen Reich ab 113, 

Eine bemerkenswert fruchtbare Tätigkeit hat der verdienstvolle Gelehrte E. Her- 
man S.]., der langjährige Direktor des Päpstlichen Orientalischen Institutes in Rom, auf 
dem Gebiete des kirchlichen Güterrechts entfalter!2%, ebenso wie er auch eine Arbeit über 
die Rechtsstellung der byzantinischen Klöster veröffentlichte!?!. Über das Recht des 
byzantinischen Mönchtums selbst besitzen wir jetzt eine umfangreiche und eingehende 
Darstellung von P. de Meester!22. 

4. Auch das kirchliche Eherecht hat einige Bearbeitung erfahren. Von einer Ab- 
handlung C. de Clercgs!2 abgesehen, hat A. P. Christophilopulos die Stellung der byzan- 
tinischen Kirche zur Ehescheidung untersucht!?4, während R. Guilland der Frage der 
sukzessiven Mehrehe nachging und dabei vor allem das Verhalten Kaiser Leons VI. — 
der bekanntlich nacheinander vier Ehen schloß — schilderte 2. 

Über die kirchliche Gerichtsbarkeit, die sog. audientia episcopalis, deren 
Rechtsnatur heftig umstritten ist, äußerten sich A. P. Christophilopulos12® und A. Stein- 
wenter!27, 

Zum kirchlichen Strafrecht legte P. M. Seriski eine ausführliche Darstellung vor *. 
Zu notieren sind ferner Aufsätze von E. Herman? und H. F. Schmid '®°, 


Schrifttumsverzeichnis 


Das nachfolgende Schrifttumsverzeichnis erhebt keinen Anspruch auf Vollständigkeit. Es sei 
daher auf die periodische, Vollständigkeit erstrebende Bibliographie in der Byzantinischen Zeit- 
schrift, Abt. 10 A, verwiesen, auf welche sich auch dieser Bericht weitgehend stützte. Eine Literatur- 
übersicht über die wesentlichsten Neuerscheinungen der Jahre 1939—1950 gibt F. Dölger — A.M. 
Schneider, Byzanz (Bern 1952) (= Wissenschaftliche Forschungsberichte, Geisteswiss. Reihe, Bd. 5) 
S. 32—38 und 222—228. 


Abkürzungen: 

AHDO Archives d’histoire du droit oriental 

BIDR Bullettino dell’ Istituto di diritto romano 

Byz.Z. Byzantinische Zeitschrift 

EEB?2 ’Enernois “Eraweias Bubarıwav Ernovööv 

Or. Chr.Per. Orientalia Christiana Periodica 

RIDA Revue internationale des droits de l’antiquit® 

TKA Touos Kuworarrivov “Aouevonodkov Erii ıj E£anoorernoidı tig “EEaßißiov tov 


(1345—-1945) (Thessalonike 1951/52). 
9. Byz.-Kongr. 9. Byzantinistenkongreß in Thessalonike 1953 (mir bekannt aus den gedruckten, 
nicht im Buchhandel erschienenen Auszügen). 


* 
113 Herman (6). 114 Alibizatos. 115 Laurent (2). 116 Herman (3). 
117 Herman (1). 118 Laurent (1). 119 Klauser. 120 Herman (2), (4), (7), (8). 
121 Herman (9). 122 Meester. 123 Clercq (1). 124 Christophilopulos (4). 
125 Guilland. 126 Christophilopulos (2). 127 Steinwenter (1). 128 Seriski. 


129 Herman (5). 130 Schmid (2). 
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im indischen Kulturkreis 
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Indien gilt der communis opinio als das klassische Land der Religion, das Land, wo 
unzählige Generationen von Asketen und Heiligen um Erleuchtung rangen, wo tiefgrün- 
dige Philosophen sich immer wieder um die Enträtselung und Bewältigung der Geheim- 
nisse des Daseins mühten. Darüber geriet die andere Seite der indischen Wirklichkeit, eine 
mehrtausendjährige Geschichte, erfüllt vom Leben bedeutender Dynastien und von welt- 
politischen Auseinandersetzungen mit eindringenden Fremdvölkern, allzusehr auf die 
Schattenseite des Interesses, und man zollte den Formen des politischen Lebens zu wenig 
Beachtung. Erst seit der indische Gelehrte R. Shama Sastri 1909 das von ihm entdeckte 
Arthasästra (Lehrbuch der Verwaltung und Politik) veröffentlichte!, begann sich die 
Wissenschaft auch diesem Aspekt der indischen Wirklichkeit mit größerem Interesse zuzu- 
wenden, und die Beschäftigung mit diesem wichtigen und alten Werke hält die Indologie 
noch heute in Atem. Wenn die Zuweisung des an Informationen über das reale „dies- 
seitige“ Leben Indiens so reichen Werkes an Kautilya (auch Cänakya oder Vishnu- 
gupta), den Kanzler des Maurya-Kaisers Candragupta (um 323—298 v. Chr.), nach wie 
vor als zweifelhaft gelten muß? und das Werk wohl eher das Vermächtnis einer ganzen 
Schule von Politikern und Staatsrechtlern darstellt, wird dadurch doch der Wert des 
Textes trotz allen echt indischen Systematisierens und Theoretisierens nicht geschmälert. 
Es muß als Hauptquelle der Realien des staatlichen Lebens und der nicht religiös gebun- 


denen Staatsphilosophie gelten. = 


In gewisser Hinsicht scheint Indien der klassische Anwendungsbereich für den legen- 
dären Ausspruch des französischen Sonnenkönigs „L’&tat c’est moi“, steht doch der König 
(Räjä auch Mahäräja = „Großkönig“. Die von der fremdstämmigen Kushan-Dynastie 
geführten Titel räjätiraja, = „König der Könige“, und devaputra = „Göttersohn“, weisen 
auf iranische bzw. chinesische Vorbilder) im Mittelpunkt alles staatsrechtlichen Denkens 
und haben Begriffe wie Volk, Staat, Reich (vijita = „das Eroberte“, räshtra — „König- 
reich“), Macht und Gewalt (bala, danda, das letzte besonders „Strafgewalt“) Geltung 
nur in direktem Bezug auf den König. Eine Betrachtung des Wesensin- 
discher Staatlichkeit muß sich also auf den Fürsten konzen- 
trieren. Aber der weltweite Unterschied zum Zeitalter des europäischen Absolutis- 
mus und zur Persönlichkeit eines in dessen Herrschaftsauffassung gründenden Mo- 
narchen, der sich als alleinige Verkörperung des Staates betrachtet, wird sofort deutlich, 
wenn wir uns vergegenwärtigen, daß dem indischen König seine überragende Stel- 
lung nicht als genialer Einzelpersönlichkeit zukommt, sondern als dem Träger einer 


1 Deutsche Übers. von J. J. Meyer, Das altind. Buch vom Welt- u. Staatsleben (Leipzig 1926). 


2 Siehe schon A. Hillebrandt, Über das Kautiliyasästra und Verwandtes (Breslau 1908) S. 10, 
und E. Waldschmidt, Geschichte Asiens (München 1950) S. 68. 
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ganz bestimmten Funktion im indischen Gesellschaftssystem, im Hinduismus, einer be- 
sonders wichtigen Funktion zwar, die aber vom sozialphilosophischen Standpunkt nicht 
anders fundiert ist als die eines Bauern oder Asketen. Wie im Leben jedes Menschen die 
Dreiheit (trivarga) von käma (Vergnügen, Sinnenlust), artha (Nutzen, Gelderwerb) und 
dharma (Pflichten, insbesondere religiöser Natur) ihren genau umgrenzten Platz hat, so 
ist ihm auch selbst sein unverrückbarer Ort, seine unverzichtbare Rolle innerhalb der Ge- 
sellschaft zugewiesen auf Grund seines dharma, der immanenten Gesetzmäßigkeit seiner 
Stellung im Leben. Wie für den Brahmanen Lernen und Lehren, für den Hausvater 
Berufsleben, Heirat innerhalb der Kaste und Zeugen von Söhnen, für den Asketen 
Zähmung der Sinne, Besitzlosigkeit, Reinheit und einsames Wohnen im Walde, ja für den 
Dieb das Stehlen Gebot des eigenen dharma (svadharma) ist, so gilt für den Krieger 
(kshatriya) das Leben vom Waffenhandwerk, das Beschützen (rakshanam) der Lebe- 
wesen®. Dem König als oberstem der Kshatriya kommt ein besonderer Räjadharma, 
„Königs-Dharma“ zu, wobei sein Sonderfall bedingt, daß sein dharma mit artha, dem 
irdischen Nutzen, gleichzusetzen ist‘. Wie selbst in einem religiösen Werk, der Bhaga- 
vadgitä, dargelegt wird, verkündet der als Wagenlenker Krishna den Helden Arjuna 
belehrende Gott Vishnu, daß der Krieger, der König nicht nur kämpfen und töten darf, 
sondern daß es sogar seine Pflicht ist. Der König ist seinem dharma nach ein vijigishu 
(„einer, der zu erobern strebt“)5. Ja, erobert er nicht, dann sündigt er gegen die Aufgabe, 
die ihm in der Welt zugeordnet erscheint. Er ist gehalten, seinen nächsten Nachbarstaat als 
natürlichen Gegner, den es zu besiegen und einzuverleiben gilt, zu betrachten, wie ihm 
andererseits der fernere Staat, mit dem er keine gemeinsame Grenze hat, als der natur- 
gegebene Verbündete gelten muß — aber nur so lange, als es ihm Nutzen bringt und bis 
er zur Eroberung auch dieses Staates stark genug ist. Die ganze Einstellung des 
indischen Fürsten auf artha, den materiellen Nutzen, welche das Artha- 
sästra darstellt und theoretisch-ideologisch unterbaut, bedingt es, 
daß der Geist, aus dem er handelt und handeln muß, der eines bis zum 
Extremen gesteigerten Machiavellismus ist. Es wird unverblümt ausgespro- 
chen, daß der Reine nicht König sein kann, da er, wenn irgend möglich, seinen Feind 
töten muß. Was man beim gewöhnlichen Menschen als Laster bezeichnen müßte, darf 
beim König oft Tugend heißen. Jedes Mittel gilt als recht, wenn es nur zum Ziele führt, 
denn Recht und Unrecht in Sachen der Politik sind eine „Wolfsspur“, d.h. eine Illusion. 
Besonders gilt dies für die Zeiten der Bedrängnis, in denen der 4paddharma, das Notrecht, 
seine Gültigkeit hat. Die Anweisungen für diese Fälle muten besonders schauerlich an: 
Der Mensch als Individualität gilt nichts, es weht uns aus diesen Seiten ein Geist eisiger 
Menschenverachtung entgegen. ÄAußerstes Mißtrauen wird dem Fürsten empfohlen, sein 
Schlafgemach muß ein mohanagrha (Irrgarten) mit geheimen Wänden und Zugängen sein, 
die Speisen müssen vorgekostet werden; und zeigt er sich der Öffentlichkeit, so säumen 
Knüppelgarden seinen Weg. Das Arthasästra wie die durch den griechischen Gesandten 
am Hofe des Candragupta, Megasthenes, in die antike Welt gedrungenen Informa- 
tionen wissen von einem zu höchstem Raffinement gediehenen Spitzelwesen zu berichten. 

Dieser äußeren Freiheit des Königs steht aber zum mindesten in der Theorie auch des 
machiavellistischen Arthasästra eine Gebundenheit gegenüber, die wir nicht übersehen 
dürfen, wenn wir das Bild der vom Monarchen verkörperten Staatsmacht nicht fälschen 
wollen. Auch der König darf die Leute nicht dazu zwingen, sich gegen ihren eigenen 
dharma zu versündigen. Seine Pflicht ist das Schützen (rakshana, pälana) des Reiches und 
der Untertanen. So paradox das klingen mag, die Ausübung des Herrscheramtes wird als 
tapas (Askese) aufgefaßt, denn der Fürst ist verpflichtet, seine Sinne und Geisteskräfte in 


3 Meyer, a.a.O.; vgl. „Schützen“ im Index. 


4 Vgl. hierzu Kap. 1 des Arthasästra, Meyer, a. a. O., S. 3, und Einleitung LVI. 
5 Über die Bedeutung dieses Terminus in dem gesteigerten Sinne „Kaiser“ siehe unten. 
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strenger Zucht zu halten, um das Außerste an Machtentfaltung erreichen zu können. Auch 
den nichtreligiösen indischen Quellen ist der Gedanke eines Charisma des Fürsten, wel- 
ches sich in den 7 Kostbarkeiten oder Kleinodien symbolisiert®, wohlvertraut. Ähnlich 
wie der chinesische Kaiser ist auch der indische R4j4 verantwortlich für Krieg, Elend und 
Naturkatastrophen wie Mißernten und Überschwemmungen, wie auch für Leben und 
geistige Haltung des Volkes. „Wie der König so sind die Untertanen“ (. yathä räjä 
tathä prajäh), lautet ein typischer und vielzitierter indischer Spruch. Ein untauglicher 
und schwacher König darf und muß beseitigt werden, allerdings nicht durch das Eingrei- 
fen (nicht vorhandener) demokratischer Institutionen, sondern durch den fähigen Usur- 
pator. So kam Candragupta, der Begründer des Maurya-Reiches, durch Überwältigung 
der Nanda-Dynastie an die Macht”, so wurde aber auch sein Enkel, der alt und dem 
Klerus gegenüber haltlos gewordene Kaiser A$oka, entmündigt. W. E. Mühlmann hat 
unlängst darauf hingewiesen, daß Südindien in solchen Fällen sogar die sakrale Königs- 
tötung kennt®, 

Für die indischen Gegebenheiten bezeichnend muß die Tatsache gelten, daß die anderen 
„Faktoren“ (prakrti) des Staates dem Herrscher zu- und untergeordnet erscheinen. Sie 
werden nach der allgemein gültigen Definition bezeichnet als amätya (eig. „Hausgenosse“, 
dann Minister und Berater), räshtra (Bauernland oder Territorium), durga (Festung), kosa 
(Schatz) und danda (eig. Stock, dann Macht, Strafgewalt, insbesondere dann „Heer“)?. 
Über die Auswahl der amätya für die verschiedensten Aufgaben handelt sehr aufschluß- 
reich das 8. Kapitel des Arthasästra 1%; es wird ergänzt durch wichtige Hinweise, wie der 
Fürst listig die Würdenträger harten Charakterproben unterwerfen soll !!, um ihre Festig- 
keit gegenüber Verführungen festzustellen, ehe er ihnen vertraut. Das buddhistische Sütra 
vom „Löwenruf des Weltherrschers“, das uns unten noch weiter beschäftigen wird, zählt als 
Genossen des Königs neben den eigentlichen Amätyas als wichtigste Helfer noch die Mit- 
glieder des Rates (pärisajja), Finanzbeamte (gana-mahämatta), Wachen (anikattha), Tür- 
hüter (dovärika) und bezeichnenderweise auch die Magier („die von Zaubersprüchen 
Lebenden“) auf1?. Dem Schatz (kosa) kommt besondere Bedeutung zu, der Fürst muß 
trachten, ihn unter allen Umständen zu füllen, und sei es auch auf unrechtmäßige Weise, 
z.B. durch Verhängung von Strafen über reiche Leute. Als noch bezeichnender fast darf 
man die Bewertung des danda, der Gewalt, des „Stabes“, bezeichnen. Dieser wird im 
Arthasästra1® wie in den Rechtsbüchern!# einhellig gepriesen. Wenn der danda nicht 
wäre, verfielen die Menschen dem matsyany4ya, dem „Zustand unter den Fischen“, indem 
der Stärkere den Schwächeren auffrißt. „Wer einen (zu) scharfen Stab führt, ist für die 
Menschen ein Gegenstand des Entsetzens. Wer einen zu milden Stab führt, wird verachtet. 
Wer gebührend den Stab führt, ist verehrenswert“, so definiert das Arthasästra. Dabei 
scheint es besonders bezeichnend, daß die offene, brutale Gewalt nur für den äußersten 
Notfall empfohlen wird, daß vielmehr der Diplomatie (mantrasakti) wie der verkappten, 
unmerklichen Gewalt eines geheimen Zwanges, des Meuchelmordes durch Gift, ja dies 
sogar unter Zunutzemachens des religiösen Kultus in Tempeln, der unbedingte Vorzug zu 
geben ist. Der Krieg gilt als das schlechteste Mittel, nicht aus ethischen Gründen, sondern 
aus solchen der Zweckmäßigkeit. Die Macht (sakti) wird von Kautilya als dreifach defhi- 
niert: neben der Gewalt durch kosa und danda steht gleichberechtigt die Einwirkung durch 
die Künste der klugen Ratgeber, die der Herrscher an sich fesseln soll (mantrasaki), und 
die Kraft der eigenen heroischen Anstrengungen (utsähasakti)'>. 


6 Vgl. über diese weiter unten. 7 E. Waldschmidt, Geschichte Asiens, S. 48/49. 

8 Wilhelm Mühlmann, Mahatma Gandhi (Tübingen 1950) S. 225. 

% Meyer, a.a.O., S.403, auch Gesetzbuch des Manu VIII, 157. 

10 Meyer, S.10. 11 Meyer, S.14. 

12 Dialogues of the Buddha III, transl. by T.W. u. C. A. F. Rkys Davids (London 1921) S. 65. 
13 Meyer, S.4f. 14 Manu VII, 14—25, 15 Meyer, a.a.O., S. 404. 
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In seinen Anweisungen beziehen sich das Arthasästra und die verwandten Erörterungen 
in den Rechtsbüchern auf die indische Wirklichkeit, auf die tatsächlich im Laufe der Jahr- 
tausende gegebenen Verhältnisse. Das bedeutet, daß die Lehren für den einzelnen indischen 
Fürsten bestimmt sind, der sich als einer unter vielen behaupten muß. Der Begriff des 
vijigishu bezeichnet bei Kautilya den Eroberer, der möglichst viele Rivalen erledigen und 
sich ihres Gebietes bemächtigen soll, nicht aber wie in theoretisierend-ideologischer Litera- 
tur den „Weltherrscher“ oder „Weltkaiser“, obwohl natürlich die Eroberung der ganzen 
»Welt“ implicite als der Idealfall gilt. Wir müssen uns dabei erinnern, daß ja Indien in 
der Tat nicht als Land, sondern als Subkontinent, als eine Welt für sich anzusprechen ist 
und daß das Hineinwachsen in eine Weltgeschichte im strengen Sinne des Wortes erst als 
Ergebnis der modernsten Entwicklungen zu buchen ist. Schon in der vedischen und epi- 
schen Periode lernen wir Indien in einem Zustand kennen, der durch das Neben- und 
Gegeneinander vieler rivalisierender Fürsten gekennzeichnet erscheint. Und auch später 
gibt es nur seltene Fälle zu verzeichnen, die dem Ideal- und Traumbild des indischen Welt- 
kaisertums sich auch nur einigermaßen nähern: so besonders das Reich der Maurya-Kaiser 
(323—185 v. Chr.), dann noch etwa jenes der fremden Kushan-Dynastie (1. und 2. Jh. n. 
Chr) !s, der Gupta (320 bis etwa 470 n. Chr.) und das kurzlebige Imperium des Harsha 
(606—647 n. Chr.). Zur Bezeichnung eines solchen Weltherrschers verwenden die Inder 
neben dem uns schon bekannten Begriff des vijigishu den des säarvabhauma („der die ganze 
Erde beherrscht“) und als wichtigsten den des cakravartin („der das Rad der Herrschaft 
in Bewegung setzt“). Dieser Begriff ist zweifellos sehr alt, aber in der eigentlichen reali- 
stisch ausgerichteten Literatur über die Kunst der Politik (niti) spielt er eine äußerst 
geringe Rolle, wenn auch z.B. das Werk des Kämandaki (Nitisära) bemerkt, daß schon 
die alten Lehrer den vijigishs an die Spitze des Kreises der (indischen) Länder gestellt 
hätten 17. Bezeichnenderweise erwähnt Kautilya den Weltherrscher (cakravartin) nur ein- 
mal, wo er von seinem Bereich (kshetra) spricht, der vom Himalaya und dem Meer be- 
grenzt sei und in die Quere 1000 Yojana (Yojana = etwa 7 engl. Meilen) messe!$, Die 
gleiche Vorstellung spiegelt sich im buddhistischen Mahägovindasutta!P, nach wel- 
chem die mythischen Idealkönige Disampati und Renu die „Erde“ beherrschen, welche 
„im Norden breit, im Süden aber (schmal zulaufend) wie die Deichsel (Spitze) eines 
Wagens“ ist. 

Die Vorstellung vom erhabenen und heiligen Weltkaiser (cakravartin) ist ge- 
meinindisch und findet sich in der brahmanischen, jinistischen2° und buddhistischen 
religiösen Literatur. Bei den Brahmanen wird sie, wie die Gestalten des Pramiti im 
Väyupuräna und die noch bedeutendere des Kalki, der letzten, zukünftigen Inkarnation 
des Gottes Vishnu, zeigen, auch mit dem Typ des Welterlösers eines chiliastischen Zeit- 
alters verschmolzen2!. Da die alten Suttas des Pali-Kanons die volkstümlichen vor- 
buddhistischen Vorstellungen vom Cakravartin besonders schön verdeutlichen, wollen wir 
sie unseren Betrachtungen zugrunde legen. 

Unter den alten Texten, die sih mit dem Cakravartin beschäftigen, sind neben dem 
genannten Mahägovindasutta besonders das Mahäpadänasutta 2?, Mahäsudassanasutta 28, 


16 Siehe die neueste Darstellung bei J.E.van Lohuizen-de Leeuw, The „Scythian“ Period 
(Leiden 1949). 17 VIII, 21, übersetzt von M. N. Dutt (Calcutta 1896). 

18 Meyer, a.a. O., S.523. 19 Dighanikäya II, S. 234, Dialogues of the Buddha II, S. 269. 

20 Siehe bes. W.Schubring, Die Lehre der Jainas (Berlin u. Leipzig 1935) S.18ff. — Die 
Jainas haben wie so viele andere gemeinindische Vorstellungen so auch die vom Cakravartin 
spekulativ-systematisierend ausgestaltet. 

21 E. Abegg, Der Messiasglaube in Indien und Iran (Berlin u. Leipzig 1928) 5. 58—61. 

22 Dighanikäya Nr. 14, Dialogues II, S. 4 ff. 

23 Dighanikäya Nr. 17, Dialogues II, S.199 ff. — Dieser Text wurde mit seinen Parallelen 
neuerdings ausführlich bearbeitet von E. Waldschmidt, Das Mahäparinirvänasutra (Berlin 1951) 
S. 304 ff. 


22 Saeculum IV, Heft 3 { 337 
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Lakkhanasutta2%, Makhädevasutta?® und vor allem das Sutta vom Löwenruf des 
Cakravartin (Cakkavatti-Sihanäda-Sutta)2® wesentlich, da das letztgenannte ganz den 
Weltherrscher-Vorstellungen gewidmet ist. Die hier erwähnten mythischen 
Weltherrscher sind nun aus ganz anderem Holze geschnitzt als die 
machiavellistischen Fürsten der indischen Wirklichkeit und der 
Lehrbücher der Politik. Sie stellen leuchtende Idealfiguren dar, auf 
denen eine äusgesprochenreligiöse Weihe ruht. Dies findet schon seinen Aus- 
druck darin, daß neben geistlichen Personen, wie einem welterlösenden Buddha, einem 
Pratyekabuddha (der das Heil findet, ohne es zu predigen) und einem Schüler eines 
Buddha, nur der Cakravartin wert ist, daß man über seinen Gebeinen einen Stüpa, ein 
heiliges Grabmonument, errichtet”. Er weist die gleichen körperlichen Merkmale 
(lakkhana) auf wie ein Buddha, und bei seiner Geburt geschehen die gleichen Wunder wie 
bei der Geburt eines Buddha. Vom künftigen Buddha Maitreya wird geweissagt, daß er 
ein Cakravartin werde, wenn er weltlich bleibe, aber ein Buddha, wenn er in die Heimat- 
losigkeit ziehe 28. Der Weltherrscher gründet sein Reich auf Moral und Recht und gewähr- 
leistet seinen Untertanen den Frieden nach außen und die Sicherheit im Innern. So wird 
etwa der König Dalhanemi im Cakkavattisihanädasutta mit den feierlichen, festgeprägten 
Worten eingeführt: „Er war ein dem dharma gemäß lebender Weltherrscher, ein Ge- 
setzeskönig, der über die vier Himmelgegenden gebot, der den Sieg davon getragen hatte, 
der die Sicherheit des Volkes erreicht hatte, mit sieben Kostbarkeiten (Reichskleinodien) 
begabt.“ Die sieben Kleinodien sind das Rad (cakra), nach dem der Weltherrscher seinen 
Namen trägt, der königliche Elefant, das Roß, das Juwel, die Königin, der Schatzmeister 
und der Ratgeber 2?, Die wichtigste der Kostbarkeiten ist offensichtlich das Rad. Als der 
König alt wurde und sich sein Leben dem Ende zuneigte, „sank das Rad herab und 
schwand von seiner Stätte“, wie der Text schreibt. Dies ist für den König das Zeichen, 
den Kronprinzen zum Herrscher zu weihen und selbst als Einsiedler der Welt zu entsagen. 
Der junge Fürst ist zunächst erstaunt, daß das Rad verborgen bleibt, und muß sich von 
seinem Einsiedler-Vater belehren lassen, daß er erst die Cakravarti-Pflicht (vatta) aus- 
üben muß, damit ihm am Fasttage (am 15. des Monats) das heilige Rad erscheinen kann. 
Die Pflicht besteht in striktem Leben nach dem dharma, im Schutze des Volkes, der Krie- 
ger, Adligen, Vasallen, Brahmanen und Haushalter in Stadt und Land, der Asketen 
und — für indische Verhältnisse so bezeichnend — auch der vierfüßigen Tiere und Vögel. 
Wer im Reiche des Königs ohne Auskommen ist, dem muß er spenden. Und zur besonde- 
ren Pflicht wird es ihm gemacht, die Brahmanen und andere Asketen darum zu befragen, 
was recht und heilsam sei. Als der junge König den Rat befolgte, erschien ihm in der Tat 
das Rad mit den 1000 Speichen, mit Radkranz, Nabe und allen seinen Bestandteilen. Der 
König aber ergreift mit der linken Hand den Krug, der das Wasser der Königsweihe ent- 
hält, besprengt mit der Rechten das Rad und spricht zu ihm: „Möge sich das ehrwürdige 
Rad in Bewegung setzen, möge das ehrwürdige Rad seinen Siegeslauf antreten!“ Und 
dann rollt das Rad der Reihe nach gen Osten, Süden, Westen und Norden. Der König 
mit seinem Heere folgt ihm, und wo er erscheint, beugen sich die Fürsten vor ihm und 
werden seine Vasallen. Der König aber verschafft überall dem Sittengesetz Anerkennung 
und befiehlt, daß niemand töten, stehlen, in Lüsten leben, lügen und sich berauschen dürfe. 
Als so die ganze vom Ozean umgrenzte Welt ihm zu Füßen liegt, kehrt das Rad zurück 
in die königliche Residenz und bleibt über der Tür des Schlafgemaches des Herrschers 


24 Dighanikäya Nr. 30, Dialogues III, S. 137 ff. 
25 Majjhimanikäya 83, K.E. Neumann, Die Reden Gotamo Buddhos, Mittlere Sammlung II 
(München 1922) S. 518 ff. 26 Dighanikäya Nr. 26, Dialogues III, S. 59 ff. 
27 Dighanikäya II, S. 142, Dialogues II, S. 156 28 Abegg, a.a.O., S. 187. 
* 29 Eine PS sah Beschreibung der Kleinodien findet sich Dighanikäya II, S. 174 ff., Dialogues 
‚Ss. 204 fl. 
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stehen, als ob es dort befestigt sei, ein sichtbares Zeichen des weltherrscherlichen Charisma. 
Folgt aber ein König nicht den geschilderten Pflichten, dann drohen der Welt Katastro- 
phen über Katastrophen. 

Dies möge genügen, um das grandiose Traumbild der Sehnsucht nach einem gerechten, 
heiligen Weltherrscher zu umreißen, welches weite Kreise des indischen Volkes gerade im 
Hinblick auf die so ganz anders geartete Realität durch die Jahrtausende hindurch be- 
schäftigt hat. Die einzige Erscheinung unter den uns bekannten Herr- 
schern Indiens, die diesem Ideal nahekommt, war der Kaiser ASoka 
(273—232 v. Chr.), der uns durch seine über ganz Indien verstreuten Felsen- und Säulen- 
edikte auch als Persönlichkeit besser bekannt ist als sonst irgendein anderer bedeutender 
indischer Fürst®. In seiner Jugend folgte er dem üblichen machiavellistischen Brauche, wie 
er im Arthasästra beschrieben ist, bahnte sich wahrscheinlich den Weg zum Thron durch 
Mord und erweiterte das von seinem Vater Bindusära überkommene Reich durch die Er- 
oberung des Königreiches Kalinga. Dann ergriff ihn der Geist jenes religiös hochgestimm- 
ten Zeitalters, ihn reute das tausendfältig vergossene Blut, und die Abfolge seiner Edikte 
sieht ihn dann auf einem Pfade rastlosen Wirkens für hohe ethische Ziele. Das Gebot der 
ahimsä (Nichtverletzung lebender Wesen) sollte eingehalten werden; daher beschränkte 
der König den Fleischverbrauch auch seiner eigenen Küche. Kranken und alten Tieren 
ebenso wie Menschen wurde medizinische Fürsorge gewidmet. Die ethischen Gebote, die 
sich mit denen des oben zitierten buddhistischen Sütra decken, werden dem Volke immer 
wieder vor Augen geführt, und umherreisende Beamte überwachen ihre Durchführung. 
Überhaupt war der König bestrebt, durch reisende Kontrollorgane immer wieder alle 
fünf Jahre nachprüfen zu lassen, ob Recht und Gerechtigkeit von Volk und Würdenträ- 
gern überall gewahrt wurden. Im übrigen widmete sich der König der Anlage von Rast- 
häusern, Baumpflanzungen, Brunnen und anderen gemeinnützigen Unternehmungen. Er 
selbst neigte zwar dem Buddhismus zu, der in jener Zeit sich machtvoll ausbreitete, 
gewährte aber allen Sekten und Religionen, die nur die zentralen ethischen Gebote 
erfüllten, Toleranz und volle Wirkensfreiheit und bedachte alle mit Geschenken und 
Stiftungen. Einzig für Streit um doktrinäre Spitzfindigkeiten hatte er keinen Sinn, und er 
verfehlte nie, die Religion auf das Wesentliche hinzuweisen (säravadhi = „Wachstum der 
zentralen Werte“). Daß er am Ende seines Lebens in seiner Spendefreudigkeit maßlos 
wurde und durch seine Neigung für die Geistlichkeit den Staat gefährdete, bleibt ein 
Symbol der Tragik alles guten Strebens in der Welt wie auch die Tatsache, daß sein Reich 
bald nach seinem Tode zerfel. 


= 


Das moderne Indien muß sich im Zusammenprall mit der westlichen Zivilisation seinen 
Standpunkt neu erringen. Die Vertreter des alten Kautilya-Machiavellismus finden in den 
westlichen Gepflogenheiten viel ihren Tendenzen Verwandtes und machen sich in Gestalt 
vehementer Nationalisten deutlich bemerkbar. Das Erbe des A$oka aber und der alten 
mythischen Weltherrscher hat in der Person Mahatma Gandhis eine einzigartige Verkör- 
perung gefunden. Daß Gandhi es bei allem politischen Geschick mit den gewaltlosen 
Methoden der Non-Cooperation und Civil Disobedience gelungen ist, seinem Land die 
Autonomie (svaräj) zu erkämpfen®!, ist ebenso ein Symbol für die uralten Kräfte, die 
im indischen Volke wirksam sind, wie andererseits der Begriff svardj (demokratische 
Selbstregierung und Freiheit von der Beherrschung durch ein fremdes Volk) schon in 
seiner Formulierung zeigt, daß ein neues Element in das indische Denken hineingekom- 
men ist. 

s0 Vgl. jetzt Jules Bloch, Les Inscriptions d’Asoka, Collection Emile Senart (Paris 1950). 


Wolfgang Schumacher, Die Edikte des Kaisers Asoka (Konstanz 1948). 
s1 Vgl. das sehr aufschlußreiche Buch von Wilhelm E. Mühlmann, Mahatma Gandhi (Tübingen 


1950). 
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1951 erschien im Bronnen-Verlag ein Bändchen von J. Seyppel unter dem Titel „Deka- 
denz und Fortschritt“ 1, wie es selbst sagt, eine Studie amerikanischer Geschichtsphiloso- 
phie. Gleich einleitend wird darin erläutert, diese amerikanische Geschichtsphilosophie sei 
gewöhnlich als Verteidigerin des Fortschrittsgedankens positiver Natur aufgetreten, des 
Fortschritts zur Perfektion. Die geistige Abhängigkeit der amerikanischen Fortschritts- 
philosophie wird im Anschluß an V.L.Parringtons „Main Currents in American 
Thought“ (1927) auf Lockes tabula-rasa-Psychologie, auf die Entwicklung der Lehre der 
Soziologie des Fortschritts, auf Condorcet und seinen Einfluß auf Jefferson, Hegels Lehre 
vom Aufbau der Welt, Comtes Drei-Stufen-Theorie, dann hauptsächlich Spencer, 
J. St. Mill und Darwins Evolutionismus zurückgeführt. Was in der raschen Skizze fehlt 
und vielleicht trotz der Aktualität der oft krisenhaften vollen Begegnung zwischen europäi- 
scher und amerikanischer Geisteshaltung über das gestellte Thema hinausführen würde, 
ist eine Sichtung des Fortschrittsdenkens der Alten Welt. Sie kann auch an dieser Stelle 
nicht unternommen werden. Es genügt, auf Jules Delvailles über 700 Seiten starkes Buch 
über die Geschichte der Fortschrittsidee von 1910? hinzuweisen, das von der biblischen 
Tradition und vom griechischen Denken bis zum Ende des 18. Jahrhunderts heraufführt. 
Ein ergänzendes englisches Buch von John Bagnell Bury setzt die eigentliche Entwicklung 
der Fortschrittsidee erst von Bodin und Bacon ab an®. Auf deutscher Seite finden sich 
feinsinnige Bemerkungen über den Fortschritts- und Perfektionsgedanken bei Leibniz, 
Turgot, Condorcet, Hume und Lessing besonders in Friedrich Meineckes „Entstehung des 
Ilistorismus“ 4. Die folgenden, ohne Zweifel lückenhaften Bemerkungen dürfen sich also 
auf die bloße Wort- und Begriffsgeschichte des „Fortschritts“ beschränken. 


* 


Im Griechischen lautet das entsprechende Wort srooxoren, von sto0xorteiv, eigent- 
lich = „gedeihen“. Das für die Entwicklung im Bereich der modernen Sprachen charak- 
teristische Wort vom Fort-Schritt ist erst im Lateinischen gebildet worden>. Als Ableitung 
von pro-gredi (gradus) erscheint progressus erstmals bei Cicero in einem Brief an Atticus 


1 J. Seyppel, Dekadenz und Fortschritt (Schlehdorf Obb., 1951). — 1952 erschien: M. Schmaus, 
Series und Fortschritt im Christentum (Rektoratsrede = Münchener Universitätsreden N.F. 
Heft 1). 


2 J. Delvaille, Essai sur l’histoire de l’idee du progrös jusqu’& la fin du 18itme sitcle 
- (Paris 1910). 


3 ].B.Bury, The Idea of Progress. An Inquiry into its Origin and Growth (London 1920; 
neue Ausgabe: New York 1932). 

4 F. Meinecke, Die Entstehung des Historismus, 2. A. (München 1946). 

5 Die Angaben über den lateinischen Sprachgebrauch bis Augustinus—Leo werden der Freund- 
lichkeit der Redaktion des Thesaurus Linguae Latinae in München, Herrn Generalredaktor 
Dr. Ehlers und Herrn Dr. Lumpe, verdankt. Nach dieser Mitteilung geben die in Georges’ Wörter- 


buch zitierten Cicerostellen aus Acad. 2 und De offic. 1 wahrscheinlich nicht die ursprüngliche 
Lesart wieder. 
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vom Jahre 59 v. Chr. (2, 21,3). Von vornherein wird das Wort nicht nur in der eigent- 
lichen Bedeutung des Fortschreitens im Raume gebraucht, sondern auch im übertragenen 
Sinne; es bedeutet schon in dem zitierten Cicerobrief das Fortfahren in der bisherigen 
Weise, in den Orationes Philippicae 5, 47 das zeitliche Vorrücken im Alter, endlich aber 
auch mehrfach bei Cicero das Vorwärtsschreiten, die Entwicklung eines unvollkommene- 
ren zu einem vollkommeneren Zustand. So liest man in den Tusculanae Disputationes 4, 44: 
philosophiae .. principes numquam in suis studiis tantos progressus sine flagranti cupi- 
ditate facere potuissent; in De natura deorum 1, 15: aderat etiam Q. Lucilius Balbus, qui 
tantos progressus habebat in Stoicis, ut cum excellentibus in eo genere Graecis compa- 
raretur. Es ist zu beachten, daß dabei immer nur vom persönlichen Fortschritt, nicht dem 
der ganzen Wissenschaft die Rede ist. Das Wort progressio ist mit progressus auch in der 
Bedeutung verwandt und kann ebenfalls „Fortschritt“ im Sinne von „Zunahme“, „Wachs- 
tum“ bedeuten. Es findet sich auch erstmals bei Cicero. Der früheste Präger eines eigentlich 
klassischen Fortschrittsbegriffs im Zusammenhang mit dem Wort progredi war der 
Epikureer T. Lucretius Carus (c. 95—55 v. Chr.); am Schluß des 5. Buches seines Lehr- 
gedichts De rerum natura heißt es bereits: 


.. usus et impigrae simul experientia mentis 
paulatim docuit pedetemtim progredientis: 
Sic unum quicquid paulatim protrahit aetas 
in medium ratioque in luminis erigit oras: 
namque aliud ex alio clarescere conveniebat, 
artibus ad summum donec venere cacumen. 


Im christlich-lateinischen Schrifttum der ausgehenden Antike erlebte das 
Wort progressus eine sehr interessante Bedeutungserweiterung. Augustinus gebrauchte es 
in De civitate Dei 12, 3, p. 516, 9 in abschätzigem Sinne, zur Bezeichnung des Fortschrei- 
tens, des Wachsens eines Lasters. Ebenso sagt Leo der Große in seinen Epistolae 106, 1 
(Acta concil. S. II 4, p. 60, 3), rreoxoren mit progressus übersetzend: inordinato pravoque 
progressu impunitarum transgressionum augentur excessus et crebrescunt culpae. In der 
deutschen Überlieferung der Karolingerzeit begegnet aber progressus auch wieder im 
positiven Sinne®; in der Vita Eigilis metrica des Candidus von Fulda (MG Poet. II, 98) 
heißt es etwa: progressusque dabit summa ac veneranda secundos maiestas, in der Wid- 
mung zum Sermo de Vita S. Sualonis des Ermanricus (MG SS XV, 156): huius beati viri 
progressus vel vita tibi est notior. Im weiteren Verlauf des Mittelalters spielte das Wort 
anscheinend nur eine bescheidenere Rolle; Du Canges Glossarium weist nur eine örtlich 
gemeinte Stelle aus einer englischen Quelle des 15. Jahrhunderts aus. 

Erst die Renaissancephilosophie griff den progressus im Sinne der Höher- 
entwicklung entschlossen wieder auf. Im Novum organum scientiarum des Francis Bacon 
(London 1620) liest man I, 31: instauratio facienda est ab imis fundamentis, nisi libeat 
perpetuo circumvolvi in orbem cum exili et quasi contemnendo progressu?. Bei Leibniz 
heißt es in einer philosophischen Schrift: nec proinde unguam ad terminum progressus 
perveniri®. 

Als französisches Lehnwort aus progressio taucht schon im 14. Jahrhundert progression 
auf, J. Thierrys Dictionnaire frangois-latin (Paris 1564) führt dann auch das Lehnwort 
aus progressus auf: faire de grands progrets. Im 17. Jahrhundert begegnen die neusprach- 
lichen Lehnwörter romanischer Bildung auch bereits in Titeln und werden sowohl im 
negativen Sinn des Fortschreitens zum Üblen als im positiven des Vorwärtskommens 


6 Den Hinweis auf die MG-Stellen gab Herr Dr. O. Prinz, Leiter der Arbeitsstelle des 
Mittellateinischen Wörterbuchs in München. 
7 Zit. nach Delvaille, S. 166. 8 Zit. nach Meinecke, Historismus (21946) S. 43. 
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Einzelner und allgemeiner Erscheinungen und Einrichtungen verwendet. Das italienische 
progresso findet sich im Titel einer Übersetzung aus dem Lateinischen, die wohl 
pseudonym 1648—50 in Carmagnola und 1652 in Turin herauskam, von De’Progressi 
della Chiesa occidentale per sedici secoli von Guglielmo Baldessano bzw. Bernardino 
Rossignoli SJ. Es folgen zwei englische Druckschriften, Thomas Durfeys Gedicht The 
Progress of honesty; or, a view of a court and citiy, das 1681in London in zweiter Auflage 
erschien, und Benjamin Keach’s The Progress of sin; or, the travels of ungodliness (Lon- 
don 1684). Im Französischen scheint von Anfang an die positive Verwendung etwas deut- 
licher überwogen zu haben; hier finden sich jetzt auch bedeutsamere Ausdeutungen des 
Lehnwortes. Pascal, der progres schon 1647 im „Fragment d’un Trait€ du Vide* für 
Fortschreiten im Alter verwendete, schrieb in den „Pens&es“ (posthum erstmals Paris 1670), 
Nr. 88 der Brunschvigcschen Ausgabe: Tout ce qui se perfectionne par progres perit aussi 
par progres®. In Fontenelles Eloge de M. l’abbe Gallois steht schon ganz kennzeichnend: 
Une des plus agreables histoires et, sans doute, la plus philosophique, est celle des progres 
de l’esprit humain'®. Bei dem Historiker Rollin: ... c’est deja avoir fait un grand progres 
que de souhaiter d’en faire‘. Für die Folge wären etwa besonders hervorzuheben 
Shaftesburys Essay on the Rise and Progress of the Arts and Sciences, dann des Abb& de 
Saint-Pierre Observations sur le progres continuel de la Raison universelle (Ouvrages de 
politique, 16 Bde. Rotterdam 1737, Bd. 11), die schon klassisch Fortschrittsbegriff und 
Vernunftstolz in Verbindung setzen, Turgots Sorbonnevorträge von 1750: der Autre 
Plan du discours sur les progres et les diverses Epoques de decadence des sciences et des 
arts und der Second discours sur les progres successifs de l’esprit humain, Thomas Grays 
Ode The Progress of Poesy (von Griechenland über Italien nach England) (Strawberry 
Hill, England 1757), A. J. Goguets drei Bände De P’origine des loix, des arts et des 
sciences et de leur progres chez les anciens peuples (Paris 1758) und mit dem Lehnwort 
progression aus progressio Browns Dissertation on the Rise, Union and Power, the Pro- 
gressions, Separations and Corruptions of Poesy an Music von 1763. Zur vollen Parole 
wurde der progres in der Französischen Revoltution durch das Hauptwerk des tragischen 
Fortschrittspropheten Marquis de Condorcet, die Esquisse d’un tableau historique des 
progres de l’esprit humain (Paris 1794). 


> 


Ins Deutsche fand das Wort Fortschritt merkwürdig schwer Eingang. Als Bedeu- 
tungs- und Bildungslehnwort aus progressus-progres taucht es erstmals Mitte des 17. Jahr- 
hunderts auf, zunächst aber ohne die übertragene Bedeutung. Es heißt ganz altertümlich 
Fortschreit. So verwendet es Paul Fleming in seinen Geist- und weltlichen Poemata (Jena 
1651), 62: des Himmels runter Lauf, der Fortschreit der Planeten‘?. Ulrich Megerle gen. 
Abraham a Sancta Clara verbindet in seinem Aufruf: Auf, auf ihr Christen (Wien 1683) 
das Fremdwort und die dann allgemein geläufig werdende Übersetzung mit Fortgang: 
Kaiser Leopold werde dem ottomanischen Monschein den Weg und Paß versperren, ... 
daß solcher mit all seiner Kriegsmacht keinen ferneren Progreß und Fortgang werde ge- 
winnen!®. Die deutsche Übersetzung des Goguetschen Werkes von Hamberger gab 1760 
im Titel progres mit Wachstum wieder, Ramlers Übersetzung von Batteux’ Einleitung in 
die schönen Wissenschaften wählte noch in der 4. Auflage von 1774 Fortgang!4. Adelungs 


® Die Hinweise auf die Pascalstellen wie auf Thierrys Dictionnaire gab Herr Prof. Dr. 
H. Rheinfelder, München. 10 Zit. nach Delvaille, S. 220. 

1 Zit. nach Larousse du XXe siecle en 6 vol., V (1932) S. 803. Dort weitere Stellen von 
Voltaire usw. 12 Zit. nach Grimms Deutschem Wörterbuch IV/1, 1. Hälfte (1878) S. 30. 

13 Zit. nach Zeitschrift f. dt. Wortforschung 8 (1906/7) S. 215. 

14 Zeitschrift f. dt. Wortforschung 8 (1906/7) S. 89; so auch Herder in der Philos. der Ge- 
schichte und zunächst Wieland. 
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Versuch eines vollständigen grammatisch-kritischen Wörterbuchs der hochdeutschen Mund- 
art (2. Teil 1775) führt neben Fortgang als Bildung von Fortschreiten auch Fortschreitung 
an. Die erste Stelle, die das Grimmsche Wörterbuch für F ortschreitung nennt, stammt aus 
einer Rezension Goethes in den Frankfurter Gelehrten Anzeigen von 1772, über Sulzers 
Allgemeine Theorie der schönen Künste. Es heißt dort: ... dieses war der Plan, ... allein 
war es der einzige und beste zur Fortschreitung der Kunst? Im Folgejahr fragte Lessing 
in einem Aufsatz über Leibniz und die ewigen Strafen's, ... ob jene unzertrennte Fort- 
schreitung, welche beide Stände, Himmel und Hölle, durch unendliche Stufen verbindet, 
..„.nicht schon aus dem System der bessernden Strafen folget? Schiller schloß sich mit 
einer 1791 gedruckten Stelle aus seinen Jenaer Vorlesungen über die Gesetzgebung des 
Lykurgos und Solon an!s: ... dieser Zweck der Menschheit ist kein anderer als Ausbil- 
dung aller Kräfte des Menschen, Fortschreitung. 


Kant verwendet das Hauptwort Fortschreiten. So heißt es in seinem berühmten 
Aufsatz Beantwortung der Frage: Was ist Aufklärung? von 1784: Ein Zeitalter kann sich 
nicht verbünden, ... das folgende in einen Zustand zu setzen, darin es ihm unmöglich 
werden muß, seine Erkenntnisse zu erweitern, von Irrtümern zu reinigen und überhaupt 
in der Aufklärung weiterzuschreiten. Das wäre ein Verbrechen wider die menschliche 
Natur, deren ursprüngliche Bestimmung gerade in diesem Fortschreiten besteht. In seiner 
Kritik zu Herders Ideen von 1785 sprach er auch von Fortschreiten in der Cultur. Goethe 
ging in der Kampagne in Frankreich von 1792 zu einer vorübergehenden Bildung Vor- 
schritt, im Gegensatz zu Rückschritt, über !7. 


Es ergibt sich, daß das Aufkommen unseres heutigen Wortes Fortschritt von J. Fr. A. 
Kinderling. Über die Reinigkeit der deutschen Sprache (Berlin 1795), noch zu früh ange- 
setzt wird, wenn die Studie berichtet, das Wort sei nach 1750 von Mylius und Wieland 
eingeführt worden !®. Die erste Grimmsche Belegstelle ist von Wieland und noch rein 
örtlich gemeint!®. Im programmatischen Sinne taucht das Wort erst bei Johann David v. 
Reichenbach, Patriotische Beiträge 2, 18, im Jahre 1784 auf: Ackerbau und Landwirtschaft 
sind ohne Widerspruch die einzige wahre Fundgrube, aus der Wohlstand, Leichtigkeit, 
Fortschritt, Überfluß und Vergnügen stammt?®. Pestalozzi schrieb in Lienhart und 
Gertrud: In der Sprache sind in der That die Resultate aller menschlichen Fortschritte 
niedergelegt*!. Die zweite Auflage des Adelungschen Wörterbuchs brachte 1796 das 
Wort mit der Bemerkung, daß es in der edleren Schreibart in allen Bedeutungen des 
Wortes Fortgang üblich sei und am häufigsten allmähliche Zunahme in einer Fertigkeit, 
in einem Zustande ausdrücke. Im selben Jahr 1796 wurde anscheinend die erste deutsche 
Druckschrift mit Fortschritt im Titel veröffentlicht, eine Übersetzung aus dem Englischen: 
Groß-Britanniens Fortschritte in der Staats-Kunst von Jac. Thomson Callender (Edin- 
burgh, Philadelphia und London 1796). Es folgte Johann Joachim Eschenburg, Fort- 
schritte der Hamburger Armen-Anstalten (Braunschweig 1797). Im Sendschreiben eines 
Ungenannten an Lavater von 1800 (in Lavaters nachgelassenen Schriften I, 1801, 271) 
heißt es schon klassisch: Bewundern müssen wir ihre Riesen-Fortschritte in Wissenschaft 


15 Zur Geschichte und Litteratur. Aus den Schätzen der herzogl. Bibliothek zu Wolfenbüttel. 
Erster Beytrag. 

16 Thalia Bd. III, Heft 11 (1791); in Grimms Wörterbuch a. a.O. auch eine Herder-Stelle für 
Fortschreitung. 

17 Vgl., auch über Fortschritt bei Goethe, P. Fischer, Goethe-Wortschatz (Leipzig 1929) S. 242 
und 712. 

18 Zit. nach Kluge-Götze, Etymologisches Wörterbuch der deutschen Sprache, 15. Aufl. (1951) 
3. 221. 

19 Wielands Sämtliche Werke (Ausg. Leipzig 1794) S. 30, 285. 

20 Zit. nach Zeitschrift f. dt. Wortforschung 2 (1902) S. 66 f. 

21 Nach Grimms Wörterbuch a.a.O. L.u.G. 5, 41. Ausgabe nicht ermittelt, 
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und Kunst. Alles treibt uns, tausend Stimmen rufen uns zu: Vorwärts — nicht Rück- 
wärts?2, Catels Dictionnaire frangois—allemand unterschied 1801 zwischen progres En 
Fortschritt und progression — Fortschreitung. Eine anonyme Ulmer Druckschrift von 
Jacob Salat Die Fortschritte des Lichts in Bayern erschien 1805 und brachte das Wort in 
engsten Zusammenhang mit der Aufklärungspolitik des Systems Montgelas. Schließlich 
war es Hegel, der es für immer tief ins Gedächtnis der geistigen Welt einprägte. Gleich 
in der 1830 endgültig gefaßten Einleitung seiner Berliner Vorlesungen über die Philo- 
sophie der Weltgeschichte stand der berühmte Satz: Die Weltgeschichte ist der Fortschritt 
im Bewußtsein der Freiheit, — ein Fortschritt, den wir in seiner Notwendigkeit zu 
erkennen haben. 


Im Vormärz erfuhren progres und Fortschritt eine neue Bedeutungsausweitung durch 
ihre ausgesprochene Politisierung. Zuerst in Spanien wurde der progreso zur Bezeichnung 
einer Parteigruppe. Seit 1820, dann besonders in den Karlistenkriegen bezeichneten sich 
die radikaleren spanischen Liberalen, die exaltados, als progresistas, partido (liberal) 
progresista. Mit dem Ministerium Espartero beherrschten sie 1841—43 das sogenannte 
Bienio progresista. In Frankreich erschien schon Anfang der 30er Jahre eine radikale 
Zeitung Progres du Pas-de-Calais, an der Louis Blanc mitarbeitete: 1839 gründete Blanc 
selbst in Paris als Organ der Radikaldemokraten die Revue du progres. In Bailleuls 
Dictionnaire critique du langage politique et r&volutionnaire de notre &poque von 1842 
liest man bereits: Progres. Mot redoutable de l’argot revolutionnaire qui veut dire 
soulevement, destruction, bouleversement, conflagration universelle etc.2®. Auch in 
Deutschland gewann das Wort seit etwa 1840 bedeutende politische Schlagkraft. In 
Griesingers Satyrischen Briefen von 1840, 283 konnte schon festgestellt werden: Wir 
lesen in neuester Zeit so gar viel von Fortschritt und Emancipationen*4, 1844 betitelte 
sich eine anonyme Druckschrift von Franz Schuselka Der Fortschritt und das conser- 
vative Princip in Österreich, 1845 stellte eine in Magdeburg erscheinende anonyme 
Schrift den Fortschritt an die Spitze ihres programmatischen Titels: Fortschritt, Zeitgeist, 
Toleranz, christliche Nächstenliebe, Glaubensfreiheit, Lehrfreiheit. 1847 berichteten die 
Grenzboten, 2. Sem. 3, 2i0 ff., von den conservativen Progressisten oder der conser- 
vativen Fortschrittspartei Frankreichs®®. Der deutsche studentische Progreß dieser Zeit 
sei nicht übersehen, wiewohl er die Übersetzung vermied (Progreßburschenschaften). Im 
Revolutionsjahr 1848 kam die eigentlich „große Zeit“ des Schlagworts. Schon im Februar 
bildete sich in Paris eine Arbeiterkommission unter Blanc als sogenanntes Ministere du 
trogres, in Dessau begann für vier Jahre eine unter Mitwirkung mehrerer freisinniger 
Männer zunächst von H. Neubürger herausgegebene Zeitung mit dem einfachen Namen 
Der Fortschritt zu erscheinen, Robert Blum gab in Leipzig das Buch Die Fortschritts- 
männer der Gegenwart. Eine Weihnachtsgabe für Deutschlands freisinnige Männer und 
Frauen heraus. Meinhold konnte im selben Jahr das Wort Fortschritt den fünf Haupt- 
schlagworten der Zeit beizählen 2®, 


Mit welchem Pathos schrieb die Voix du peuple 1849, 24: 


Progres! ... ce mot, partout on le repete, 
De Pavenir il seme les rayons!’?". 


22 Zit. nach Zeitschrift f. dt. Wortforschung 10 (1908/9) S. 235. Grimms Wörterbuch gibt noch 
ein Nicolaizitat. 


23 Zit. nach Zeitschrift f. dt. Wortforschung 13 (1911/12) $. 9. 
24 Zit. nach O. Ladendorf, Historisches Schlagwörterbuch (Straßburg-Berlin 1906) S. 87. 


25 Zit. ebda. Dort auch zahlreiche weitere Stellen von Heine, Hoffmann v. Fallersleben u.a. 
26 Zit. ebda. 


27 Zit. nach Zeitschrift f. dt. Wortforschung 13 (1911/12) S. 99. 
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Zur Geschichte des Wortes und Begriffes „Fortschritt“ 


Der Einbruch von Wort und Begriff des Fortschritts war so stark, daß sie sogar von 
der kirchlich-konservativen Gegenseite aufgegriffen wurden, wo man nun wahren 
und falschen Fortschritt zu trennen suchte. Eine italienische Veröffentlichung von G. 
Gualerni wählte noch 1848 den Titel: Non puö meglio promuoversi il vero progresso 
della civile societa che colla morale della religione. 

Aus der radikalliberal-bürgerlichen Bewegung ging der Fortschritt in die sozialistische 
über; Proudhon, von dem das Wort stammt: Le progres — c’est la realisation de la justice, 
schrieb 1853 sogar ein eigenes Buch Philosophie du progres. Als im Juli 1861 die 
preußische Fortschrittspartei gegründet wurde, machten die sozialistischen Gegner des 
deutschen bürgerlichen Linksliberalismus allerdings auch gegen die Bezeichnung Front. 
Lassalle, der im fortschrittlichen Berliner Arbeiterverein einen erfolgreichen Rivalen 
seines hauptstädtischen Anhängerkreises erkennen mußte, sprach mit Abneigung und 
Hohn von den Fortschrittlern und verwendete diesen Ausdruck auch 1864 in seinem 
Widmungsbrief zu seinem Buche gegen Schulze-Delitzsch an Bismarck. Auf dem 
‘Gothaer Vereinigungskongreß der Sozialdemokraten Deutschlands im Mai 1875 war 
von der sogenannten Fortschrittspartei die Rede, wogegen Wilhelm Liebknecht in der 
Sitzung vom 24. Mai erklärte, der Sozialismus sei im eminentesten Sinne die Partei des 
Fortschritts, sie könne sich kein unabänderliches Programm als Joch auferlegen. 1884 
änderte dann die deutsche Fortschrittspartei ihren Namen, um nur 1910—18 nochmals 
als Fortschrittliche Volkspartei (Payer-Naumann) aufzutreten. Die sozialistischen Vor- 
behalte gegen das Wort Fortschritt schwanden damit. Von weit geringerer Auswirkung 
waren die Parteibenennung der 1876 gegründeten progresistas in Portugal, die Unter- 
scheidung der Liberalen in moderati und progressisti im Italien der 80er Jahre, die Be- 
zeichnung des französischen parti r&publicain mod£re als parti progressiste am Ende des 
19. Jahrhunderts und die Bildung einer Progressive Party aus dem amerikanischen pro- 
gressive movement (Th. Roosevelt) im Jahre 1912. 

Die Verwendung des Wortes Fortschritt in Titeln von Büchern, Zeitschriften und 
Zeitungen aller Art wurde zur unübersehbaren Hochflut und zeigte an, wie sehr es zur 
Parole eines optimistischen Zeitalters geworden war. Das meistübersetzte dieser Bücher 
war die kritische Untersuchung des amerikanischen Bodenreformers und New Yorker 
Bürgermeisters Henry George Progress and Poverty von 1880. Wenn hier noch Mittel 
vorgeschlagen wurden, um den Kulturfortschritt wirklich zum allgemeinen und ins- 
besondere sozialen Fortschritt zu erweitern, so folgte noch vor dem ersten Weltkrieg 
das Buch, das schon im Titel den ununterbrochen zitierten Fortschritt an sich in Zweifel 
zog. Es war das Buch Les illusions du progres von Georges Sorel (1907). 


28 Lassalle-Zitate s. weiter Ladendorf a.a.O. 
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Historisches Jahrbuch 


Im Auftrag der Görres-Gesellschaft herausgegeben von Johannes Spörl 


72. Jahrgang. XX und 480 Seiten, broschiert 38.— DM 


Mit Beiträgen von: Berthold Altaner - Helmut Beumann - Carl Bilfinger - 
Max Braubach - Leo Bruhns - Heinrich Büttner - Conrad Hermann - Paul 
Diepgen - Franz Dölger - Anton Dörrer - Hans Erich Feine - Alois Fuchs - 
Josef Gewieß - Walter Goetz - Lothar Hardick - Hermann Hoberg - Joseph 
Höfer - Joseph Höffner - Philipp Hofmeister - Augustinus Huber - Leo Just - 
Heinrich Lausberg - Pietro de Leturia - Heinz Löwe - Anton Michel - Josef 
Oswald - Hans Peters - Johannes Quasten - Peter Richter - Georg Seiring - 
Johannes Spörl - Heinrich Schauerte - Friedrich Schmidt-Ott - Georg 
Staffelbach - Johann Peter Steffes - Friedrich Stegmüller - Hermann Tüchle - 
Fritz Valjavec - Johannes Vincke - Angelus Walz - Franz Graf Wolff- 
Metternich - Ernst Walter Zeeden. 


Ab Band 70 erscheint das „Historische Jahrbuch“ in unserem Verlag. Frü- 
here Bände sind beim Verlag J. P. Bachem erhältlich. 


VERLAG KARL ALBER - FREIBURG-MÜNCHEN 


ALFREDKAZIN 


Amerika 


Selbsterkenntnis und Befreiung 


Werden und Wachsen einer Nation im Spiegel 
ihrer Prosaliteratur 
1890—1940 


484 Seiten, in Leinen gebunden 18.— DM 


Dieses Buch Kazins ist ein wichtiger Beitrag zur Literaturgeschichte, aber 
keine Literaturgeschichte im üblichen Sinn. Es ist viel mehr und strahlt 
in seiner Bedeutung weitüber denengerenliteraturwissenschaftlichen Bereich 
hinaus, wenn es auf dem breiten Hintergrund soziologischer Betrachtungen 
die Entwicklung der modernen amerikanischen Prosaliteratur von ihren 
beschwerlichen Anfängen in den 1890er Jahren bis zur Gegenwart schildert. 
In der aus diesem Blickpunkt gegebenen Betrachtungsweise, in der hier 
gewonnenen Verschmelzung von Kritik und historischer Darstellung ent- 
faltet es zugleich einen großen Rechenschaftsbericht über den Aufstieg, 
den Triumph und die Krise des modernen amerikanischen Geistes. „Ein 


bewundernswertes Werk“. 
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ALBERT THIBAUDET 


Geschichte der französischen Literatur 
von 1789 bis zur Gegenwart (1935) 


Übersetzt von Dr. Friedrich Greiner. XX und 642 Seiten, Leinwand 29.— DM 


Dieses bedeutende Werk aus dem Nachlaß Thibaudets schließt mit dem 
Jahre 1935. Das große Verdienst des Buches ist seine vollkommene Originali- 
tät. Sie ist das Ergebnis einer langen und persönlichen Vertrautheit mit 
den Schriftstellern, mit einer umfangreichen Lektüre. 

Thibaudets Literaturgeschichte schildert die großen Einzelpersönlichkeiten 
der französischen Literatur auf dem Hintergrund ihrer Generationen und 
stellt diese in die Kontinuität des französischen Geisteslebens der letzten 
150 Jahre. Das Ganze ist ein mit Wissen und Geist gestaltetes Bild des 
literarischen Frankreich von der Französischen Revolution bis zu unseren 
Tagen. 

Dieses Werk bietet sich auch als Nachschlagewerk an, das bestimmt ist, 
die alten Nachschlagewerke zu vervollständigen und zum großen Teil 
zu ersetzen. 

Die großen literarischen Revuen Frankreichs loben das Werk. Die deutsche 


Übersetzung desvortrefflichen Werkes wirdeinem weiten Interessebegegnen. 
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